


JI 
~ د. راوية جرجورة -بربارة‎ 


الشعر الفاطىةٌ 
بيد او امم واا 


\ 
ل 








د. راوية جرجورة - بربارة 
الشعر الفاطمى بين Gleb!‏ الدنيويّة والعقائديّة 


Dr. Rawya Jarjurah - Burbarah 


The Fatimid Poetry between 


Secular Significations and Religious Doctrines 


First Edition, 2013 


Al-Qasemi Arabic Language Academy 
Al-Qasemi College of Education 
Baga Al-Gharbiyya 


weet AS ce All rights reserved‏ الشيعة 
Publisher:‏ 
Maktabat Kul-Shee - Haifa‏ 






الدكتورة راوية جرجورة - بربارة 
الشعر الفاطمى بين المعاني الدنيوية وا 


سائدة أبو الصغيّر shiabooks. net‏ 
mktba.net < [1 lal,‏ 
الطبعة الأولىء 2013 


مجمع القاسمي للغة العربية 
أكادهية القاسمي(ج.م) - كلية أكاديمية للتربية- باقة الغربية 


مكتبة كل شيء - حيفا 


ضع 





کے 
info@kul-shee.com‏ 


WWW.kul-shee.com 


د. راوية جرجورة - بربارة 


لشعر الفاطمىن 
بين المعاني الدنيويّة والعقائديّة 


إصدار: 
مجمع القاسمي للغة العربية 
أكاديمية القاسمي (ج.م) 
كلية أكاديمية للتربية 


الناشر: مكتبة كل شيء- حيفا 





NS 


info@kul-shee.com 


www.kul-shee.com 


2013 


تقدير وعرفان 


ore jl‏ بين ا وخلف ا عن حياة جديدة وعن 
Bily‏ الخطوة يما قد تقدّم يكنم الذي يورث ¢ im Jue‏ 


لكن 
أن تنشرٌ هذا البحثء يعني أنّك درجت على طريق العطاء 
«(adsl‏ 


نافضًا غبار الستر. كاشقًا عوام جديدة. واضعًا سنوات من البحث 
والاستقصاء بين يدي الجميعء وتحت نظرهم» مما يزيد من 
مسؤوليتك اتجاه JS‏ كلمة كتئتها. 


فتقديزي 
للقيّمين على مجمع القاسمي. 
د. ياسين كتاني 
والسيّدة سائدة أبو الصغيّر 
وكڵ من ساهم في إصدار هذا البحثء عملاً منهم على بت المعرفة 
وفتح أبواب الجدل العلميّ نحو آفاق جديدة. 


راوية 


إهضداء 


هي أَيَّامّ كانت لي ولكم» IS‏ قضيتها هناك: في بلاذ غريبة 
قريبة وأزمان بعيدة. مع الشّعراء الفاطميّين والمؤرّخين 
والباحثين والعارفين» Èu‏ بعيدةً على قربء قريبة على بُعدٍ. 


ولأنكم الأغلى على قلبي 
منير؛ رفيق عمري 
حناء فراس ونادين؛ Ske vas‏ 
أهلي قسطندي وروز جرجورة. حنّا ونادية بربارة 
ولأنكم مشروع بحثي الدائم» 
أهديكم صفحات بحث هي سنوات عمر ترَكْتكم فيها تكبرون 
وراء الكلمات وداخل القلب» 
فكلّ كلمة هنا ترسل حروفها ونقاطها شكرًا وتقديرًا لصبركم 
وتفهمكم وتقبلكم وتعاونكم. 
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شكر وتقدير 


هذا البحث م يكنْ Siew‏ جبثُ فيه مدنّ الخلافة الفاطميّة 
SANTEG‏ 
وفتحثٌ الأوراقٌ القدهة J ioy‏ جديد. 
نازلتني القوافي وا معاني الظاهريّة والباطنيّة» لكنها تراجعَتْ 
منهزمةً أمام GS‏ هما سندي وذخريء 
بروفسور جورج قنازع؛ د. إبراهيم جريس. 
لولاهما ما جرؤتُ على خوض غمار هذا البحث الذي فَتح 
لقراءة الشعر الفاطميّ نوافدٌ على بحار الباطنء اعتلى موجة 
Aste‏ غاص في أعماق القصائد بحنًا عن لآل Ål kib‏ 
العلم الباطن هناك وتركثها لسنواتء لكن بفضل ما يتسمان 
به من سعة اطلاع وبُعْد نظر وصل برَّ الأمان ووجد درّة 
البحث العلميٌ؛ التجديد. 


أدري أنْ الكلمات لا تفيكما حقّكما؛ 
بيد أن أرغب أن تعرفا أنّ كلا منكما ترك على صفحة حياتي 
العلميّة بصمةً خاصّةً وشيّد له في القلب مكانًا ومكانةً. 
جزيل شكري لكما؛ 
دمتما منهل عطاء. 


الفخورة أنْها تتلمذت على أيديكما 
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المقدمة 
تناولت العديدٌ من الدّراسات الحديثة الشّعر الفاطميّء لكنّها Čai‏ محدودة. إذ أنها من جهة. 
لم تسبر أغوار هذا الشعر الباطنيّةء وتعاملت معه. من جهة ثانية: بآليّات بحث قدهمة. مما 
حدّ من خصوصيته وتميّزه. فاعتّبر تكرارًا واستمرارًا بل تقليدًا للشعر العباسيّ وما سبقه. أتت 
هذه الدّراسة لثبرز خصوصيّة الشعر الفاطميٌّء وتكشف سماته التي لمم تكشفها دراسات سابقة 
تناولت هذا الموضوع. 


(1) المبحث الأؤل- إشكاليّة البحث 

عَرَضَ هذا المبحث المكانة التي احتلها الشّعر في الدولة الفاطميّة. تلك الدولة الإسلاميّة التي 
ناصت الأمووة والخاسي العذاءعان :خلفية أحقية الخلاقة فافهدت هن القنصر أداة pitt‏ 
الدعوة الدينيّة الفاطميّة. والذود عن مبادئهاء وتأكيد انتساب الفاطميين للعرب ولآل البيت» 
وإظهار عظمة وثراء هذه الدولة التي استقطبت الشعراء من كل حدب وصوبء وأغدقت 
عليهم النعم والأموال. 

ثم تناولت الدراسةً معالجةً المصادر والمراجع المختلفة للشّعر الفاطمي؛ كي تُظهر الفرق في 
تناول الشعر الفاطميء الذي 188 شرعيّته واكتنفه الغموض والسّريّة بعد زوال الدولة 
الفاطميّة. مما فتح مجال التّعضّبٍ ضذه عذة قرونٍ حتّى أواخر القرن التّاسع عشر. 

ساعد البحث في المصادر والمراجع التاريخيّة الفاطميّة وغير الفاطميّة على فهم الكثير من الحوادث 
امؤرّخة شعريًا وقد دلَلْنا أنّ اعتماد الحدث التاريخي اللمؤرّخ شعريًا بإمكانه إزالة الغموض عن 
حقائق لا يمكن للقصيدة وحدها البوح بهاء 909 p56 be‏ الباحث أن ثميّز مدى صدق المعلومات 
المؤرّخة من مؤرّخين مختلفينء قدامى وجدد. سنّة وشيعة» عرب وأجانب» مناصرين أو معارضين 
للمذهب والفكر الفاطميء لذا تمت الإشارة إلى عدم حياديّة هذا التأريخ» وكيف طغت ميول 
المؤرّخ على الحقيقة العلميّة. فأورد في تأريخه لشعراء العصر الفاطمي والدولة الفاطميّة, نماذج 
مختارة» اختارها لتتماشى مع ميوله الدينيّة والسياسيّة. فشوّه صورة هذا الشعر وأورد الأبيات 
التي تتناول مواضيع عاديّة/دنيويّةء وتعرضها بصورة بسيطة (كشعر التحامقء وشعر OL‏ 
وشعر الطّعام: وما إلى ذلك) أو أوردّ لنا الأبيات التي تتحدّث عن الموضوعات السائدة التقليديّة؛ 
المديح والغزل والرثاء والهجاء والوصفء. وشعر الطبيعة والمناسبات. وما ass LS LB‏ 
امؤرّخين الأبيات التي تتناول العقيدة الفاطميّة. صور الشاعرٌ الفاطميّ كافرًاء والإمام الفاطمي 


مزاحمًا لله في صفاته. وعلى اعتبار أن ثمة علاقة بين مقوّمات البناء الأساسي في ا مجتمع» وخلاصة 
إبداع شعرائه وأدبائه» كان من المهم بحث خصوصيّات التاريخ والمجتمع الفاطميء لأنْ فهم 
الأحداث التاريخيّة والاجتماعيّة ساعدّنا في التوضّل إلى قول القصيدة. ومثال ذلك القصيدة 
الأولى التي تتناولها الدراسة (المبحث الثاني)» فقد أَدى فهم التطوّر التاريخي للعلاقة بين الشاعر 
الأمير تميم بن اللعرّ وأخيه الإمام العزيزء وفهُم عقيدة "النضٌّ" الفاطميء إلى إيجاد العلاقة بين 
أبيات القصيدة, ومعرفة أهميّة الوصف والتفصيل في القصيدة. وعدم اتّهام الشاعر بركاكة 
شعريّة أو بترهل نمَّيٌء أو باستعراض معرفّ لغوي. القراءة الظاهريّة للقصيدة تقود القارئ إلى 
تفسير بعيد عن مقاصد الشّاعر الحقيقيّة فهذا الشعر يجب قراءته على ضوء البيئة الروحيّة 
والاجتماعيّة التي أنتجئْهُ. وهكذا يمكن فهمه بشكل مغاير عن المألوف. 

ذگرت الأبحاف السَّابقةٌ أن المصادر التاريخيّة لم تحفل بالانتصارات التي حقّقها الفاطميّون في 
توسيع دولتهم, لأنّ هذا الامتداد والتوسّع الذي حقّقته الدولة جاء عن طريق الدّعاة والدّعاية 
الذينيّة والسياسيّة» إن مثل هذه المعطيات تعني الكثير لباحث الشعر الفاطميء BLEU! GY‏ 
الذين عملوا دينيًا على اتساع قاعدة الذولةء استخدموا الشعر التعليمي لتوسيع حدود دولتهم 
ودعوتهم, أهمّهم داعي دعاة الفاطميين المؤيّد في الدين الشيرازي وله ديوان شعر تتطرّق إليه 
هذه الدراسة. كما وتتطرّق لشعر الدّعاة الذي شكل استراتيجية سياسيّة بهدف كسب 
مستفيدين ومؤيّدين جدد. 

كما قارنت الدراسة بين نظرة المراجع الأدبيّة قدمها وحديثهاء فاطميّة وغير فاطميّة. وأسهمت 
هذه المقارنة في فهم ماهيّة الشّعر الفاطميء وأدوات تشكيله ووظائفه. وساعدتنا على تجاوز 
الأبحاث الأدبيّة حديثة العهد التي Labo‏ هذا الشعر تصنيفات مجزوءة (منهج التصنيف 
الموضوعاقء ومنهج التصنيف الجغرافي والتاريخي). هذه التصنيفات حدّت من إمكانيّة رؤيته 
بصورة شاملة. ومن إمكانية رؤية الجديد الذي يطرحه هذا الشعر, فهل يُعفّل أن تُصنّف 
قصيدة من ثمانين بيثًا كقصيدة مدح. رغم أنّ أبيات المدح فيها لا تتعدّى العشرين بيثا؟ ماذا 
مع باقي LM‏ أهي مجرّد استهلال وتمهيد وحشو لا علاقة له بال مدح. Lo yb obi Lgl el‏ 
جديدًا لم تنتبه له الدراسات JB mL‏ مثل ذلك في الطرديات وغيرها من المطؤّلات 
الشّعرية التي تعدّدت مواضيعها وصُنَفْثْ تصنيفًا مجزوءًا. حاولت هذه الدراسة إثبات أن 
تعدّد الموضوعات في القصيدة الواحدة يُلزمنا بقراءتها قراءة تجميعيّة. تأويليّة إذا دعتنا 
مفرداتها لذلك: لنجد قصيدةً جديدة م ينتبه إليها القارئ العادي. لذاء كان المطلب لتجديد 
dls‏ وتحديث منهجيٌء فنهج البحث منهج التأويل؛ قراءة ظاهر القصيدةء وقراءة باطنها 
بالاعتماد على تأويل: 


Wt 


- مفرداتها ومصطلحاتها الدنيويّة blood! cloud)‏ الألوان» النهار, الليلء المعادن....). 
- اصطلاحاتها god!) Bole! dtl‏ الصوم, الصلاة...). 
- اصطلاحاتها العقائديّة الفلسفيّة a ull ad QUI dog WI abel!)‏ النفس» 
العقل...). 
وذلك في ثلاثة أنواع رئيسيّة من القصائد: 
- القصائد التي تناولت الموضوعات الدنيويّة/ العاديّة (قصائد الصيد وال مدح والطبيعة, 
والقصائد ال موسميّة (a Sleds)‏ 

- القصائد التعليميّة (التي نُظمّت لتُشْكك في الظاهر من جهة, ولتطرح الباطن). 
- القصائد العقائديّة (التى نَظطمت اللمبادئ والفلسفة الفاطميّة). 

هذا التجديد وذاك التحديث جاءا من أجل إعادة قراءة هذا الأدب القديم, المتميّز AIL‏ 
الشّعري العقائدي والباطنيء الذي لم تخض غماره باقي الدراسات. 

كما تناول هذا المبحث المظاهر الدينيّة العقائديّة في الشعر الفاطميء باحنًا في العقيدة 
الفاطميّة والمصادر المختلفة التي تعاملت مع هذه العقيدة, مراعيًا كون اختلاف وتشعب 
النظريّات التى تقدّمها كتب وأبحاث العقيدة الفاطميّة. يعود إلى أنّها عقائد تطوّرت حسب 
البيئات والأزمان» حتى أصبح من الصعب أنْ تبلور هذه العقائد أو أن تصهر في بوتقة واحدة. 
وقد نجد الاختلاف حول مفهوم معيّن بين المحقّقين المعاصرين مثل عارف تامر وغالب 
مصطفىء أو بين الباحثين القدامى والجدد. وذلك لظهور كتب جديدة حُقَقت وغيّرت 
الموازين. تورد الدراسة هذه الاختلافات. وتحاول في المقابل أن تجعل مرجعيّتها الصحيحة: 
شعر الدّعاة المعتمّدين المشهورين؛ أمثال المؤيّد في الدين داعي دعاة الفاطميينء والقاضي 
النعمان قاضى القضاةء وهذه إحدى التجديدات التى يطرحها البحث؛ اعتماد الشعر فيصلا 
ومرجعًا للبت في بعض الخلافات» كإيمان أو عدم إيمان الفاطميين بمبدأ الحلولء وقولهم في 
التناسخ وقضايا عقائديّة أخرى. 

يُناقش هذا المبحث المناهج التي اتبعها الفاطميّون في نشر دعوتهم؛ المنهج العلني والمنهج 
الباطني. متطرّقًا إلى النظريّات والمبادئ المختلفة, تلك التي نُسبت إليهم كمبدأ الحلول 
kliîllgIncarnationخ Metempsychosis‏ وتلك التي اعتمدها الفاطميّون كمبدأ "النضٌ" 
و"التأييد", ونظريّة التأويل ‘"Ugtebly JtbIs Interpretation‏ أي اعتقادهم SL‏ الظاهر جد 


للدلالة على الباطنء وقد قال داعي دعاة الفاطميين ا مؤيّد في الدين إن الله قد خلق الأمثال 
والممثولات؛ فجسم الإنسان مثلء ونفسه ممثولء والدنيا مثلٌ والآخرة ممثول. وقد جعلوا 
المخلوقات قسمين: ظاهرًا وخفيّه وجعلوا الظاهر يدل على الباطنء وسمّوا الباطن ممثولاً 
والظاهر مثلا وسُّميِّت نظريّة التأويل بنظريّة المثل والممثول. وبناءً عليه لا يمكن لباحث 
الشّعر الفاطمي أن يقرأ ظاهر الكلمات فقطء لأنه حينها سيفقد الكثير من المعاني ولن يكون 
بحثه علميّاء بل مجرّد استعراض واجتهاد تحليليٌ دون تعمّق وفهم» وقد كشفت لنا المصادر 
العقائديّة. العديد من المعاني الباطنيّة المذكورة في القصائد العاديّة التي يُعتبر البحث ناقضًا 
بدونهاء وهذا المبحث هو مثابة تمهيد وطرح نظريّ يعتمد عليه تأويل القصائد في المباحث 


اللاحقة. 

© في المبحث الثاني عالج هذا المبحث القصائد التي تناولت الموضوعات الدنيويّة (غير 
العقائديّة) من منظور جديد؛ فبحث أوَلاً في معناها الظاهريء ومبناها والأساليب التي 
استعملها الشاعر, ثم نهج منهج التأويل؛ تأويل القصائد الدنيويّة تأويلا عقائديًا. كشفت هذه 
الدراسة النقاب عن ظاهرة جديدة, تأخذنا نتائجها نحو قراءة جديدة للشعر الفاطميٰء م 
يعتمدها بحت أو باحتٌُ جعل قصائد هذه الفترة مجال بحثه. كشفت الدراسة 898 شعريّة لا 
يستهان بهاء كانت لها أحكامها وضروراتها؛ إذ آمن الفاطميّون في الباطن عقيدةً ومبدأء فهو 
عماد عقيدتهم» إلى جانب الظاهرء وقد ستروا باطنهم لاعتقادهم بأنّه حصرٌ على جماعة دون 
غيرهاء وأنه لا يحق لإنسان التمبّع با معرفة إلا بعد أن يقطع شوطًا طويلا وطرقًا وتجارب ي 
يحظى بها. بناءً عليه انّجهت قراءتنا للقصائد الفاطميّة اتّجاه الاستقراء الباطنيٌ متبعين منهج 
التأويل. فالشاعر ترك القصيدة تقول قولها متسثرة وراء الكلمات والرموزء كالحداثيين الذين 
اتخذوا الرمز مخباً. كالصوفيين الذين استعاروا كلمات الغزل العاديّة لغزلٍ إلهي؛ لعجز لغتهم 
عن إيجاد مفردات غزل إلهيّة. GS‏ الفاطميين مم يجلسوا في برجهم العاجي متبعين نظريّة الفن 
للفن؛ ولم تعجز اللغة عن إيجاد كلمات لعقيدتهم, لذا لم يحصروا القصائد المؤوّلة بقصائد 
الغزل فقطء إِنْما تطرّقوا للعديد من الموضوعات. وتوجّهوا لقارئن مختلفن؛ 


- القارئ العادي الذي تمتّع بالكلمات, بالصور الشعريّة بالجرس الموسيقيء بالتناصٌ بالاقتباس 
وبالتضمين.» تملع بالتغيير في المبنى والمعنى والأسلوب» تملع بالمقارنات والمعارضات 
والنقائض. 


- والقارئ العارف بالعقيدة الفاطميّة, القادر على التأويل. 


تم تحليل قصيدتيّن للشاعر تميم بن Seb!‏ لدين الله الفاطميّء ولتثبيت النظرية الجديدة 
التي يؤسسها هذا البحث في تناول الشعر الفاطميء كان لا بذ من توسيع عيّنة البحث 
لتتخطى الشاعر الواحد؛ تميم بن اممعز ولتتخطى البيت الفاطميٌ. معتمدين إستراتيجيّة 
المقارنة, بِحَئّْنا عن خطوط عريضة مشتركة ومختلفة: فاخترنا نفس الموضوعة الشّعريّة؛ المدح, 
ونفس البلاط؛ الخليفة الفاطميء متّجهين نحو تحليل وتأويل قصيدتين لشاعر آخر هو ابن 
هانئ الأندلسيء إذ لا مُكن طرح نظريّة جديدة بناءً على قصيدة واحدة أو على شاعر واحد. 
إلآ أنّ هذا لا يعني أنه بمكن تأويل كل قصيدة لهذيّن الشّاعريْنء أو غيرهماء أو كل قصيدة 
مدح للإمام الفاطمي» إذ على الباحث Í Šio oÍ‏ القصيدة تدعوه للتأويل وذلك؛ 
بتشتّت أبياتها دون رابطء وقد دفَعَّنا هذا التشتّت إلى البحث عن قرائن تربط الأبيات 
والمواضيع المختلفة بعضها ببعضء فلكلٌ قصيدة قولٌ تريد إيصاله حتى لو تعدّدت 
موضوعاتها وطروحاتهاء لكن لا يمكن تأطير القصيدة وحصرها بموضوع قولها المصرّح, أو 
الذي عُنونت فيه القصيدة من قبّل النسّاخ؛ ومناهج البحث التي استثنت أبِيانًا عديدة 
واعتبرتها مجرّد مدخل وتمهيد. تنازلت بذلك عن فهم حقيقيّ لطرح القصيدة, متخليةً عن 
القرائن التي تربط المعاني المتفرّقة وتلمٌ شمل القصيدة الواحدة. وقصيدة تميم في الطّرد. أو 
قصيدته في وصف رحلته في الصحراء وقد عالجهما هذا المبحث» هما أحسن مثال على تقصير 
مناهج البحث السابقة في سبر أغوار القصائد. فهل نعتبر الموضوعة الرئيسة المطروحة هي 
وصف رحلة الصيد. على اعتبار احتلالها كما مساحيًا كبيرا من حيّز القصيدة, أم نعتبر مدح 
الشاعر للمعرّ هو الموضوعة الرئيسة؟ إذا كان كذلك فهل كان على القرّاء أن يذهبوا مع 
الشاعر بعيدًا في وصف فرسه وفي رحلة الصيد. ليصلوا بيتَ القصيد, أبيات المدح؟ إن القراءة 
الباطنيّة للقصائد تساعدنا على إيجاد الرابط المعنويٌ بين أقسام القصيدة المختلفة (وصف 
الصحراء وصف الرحلةء التواصل مع المرأة الجميلة. شرب الخمر مع أصدقائه الندماء و...)» 
فأصبح لكل قسم أهميّته. وأصبحت القصيدة متسلسلة لا نستطيع تغيير أماكن أقسامهاء كما 
كان باستطاعتنا أن نفعل لو بقيْنا في القراءة الظاهريّة للقصيدة. 
« بترهلها وحشوهاء فشاعر بعظمة تميم الذي قال عنه النقّاد: "شاعران عظيمان وطئا أرض 
pas‏ المتنبي وطتئها ورحل عنهاء وتميم استقرٌ بها" هذا الشاعر الذي عارض ونقض الشاعر 
العباسي الكبير Sick! Gal‏ كيف تخونه هذه المقدرة الشعريّة. فتبدو قصيدته واهية مترهلة 
بالأوصاف, مليئة بالحشو الزماني والمكانيء وبالغموض والإغراب, وللوهلة الأولى تبدو استعراضًا 


معرفيًا لغويّه ومجرّد أبيات لا رابط بينها ولا وحدة موضوعيّة فيها. فهل الرحلة التي وصفها 
الشاعر كانت أقلّ مستوّى من أن تُقرأ وحدهاء ليكللها بدخوله القصرَ الفاطميْ؟ هل لا قيمة 
للقصيدة دون أن تمدح الإمام؟ هل لا تنال القصيدة شرعيّتها وأهميّتها إل مدحها للمعرٌّ أو 
للعزيز؟ وكأنّ القصيدة مبتذلة» سوق نفسها فقط بخروجها من مكان الصيد ودخولها القصر 
الفاطمي مادحةً. لماذا يُكثر الشّاعر من وصف الصحراء على مدى عشرة أبيات؟ وما علاقة 
الصحراء بالمرأة» بالخليفة وبالمدح؟ ما علاقة الفخر الذاتٍ في مطلع القصيدة بالمدح الغيري في 
نهايتها؟ كل هذه الأسئلة قادثنا للتأويلء فَبَحَئّْنا في كتب التأويل وفي المجالس الْؤْيّديّة عن 
الرموز وتأويلهاء كتأويل الطير والفرخ والأشهب والحصان. والأبيض والأسود. والليل والنهار, 
فتكشَّفَت لنا قصيدة جديدة متماسكة ومتّصلة الأجزاء. وكشفْنا لهذا النهج الجديد على 
المستوى الشّعري بِدّل معايير النقدء فالقصيدة المترهّلة بالأوصافء المليئة بالحشو الزماني 
والمكانيء الغوامض والإغراب, المتكئة pe‏ التناض Gill‏ بصورة غير مباشرةء القصيدة التي 
تبدو للوهلة الأولى استعراضًا معرفيًا لغويًاء ومجرّد أبيات لا رابط بينها ولا وحدة موضوعيّة, 
أصبحت بعد تأويلها متماسكة مترابطة. 

معانيها امستغلقة؛ إن قصيدة ابن هانئ التي يعالجها هذا المبحث, تداولّها البحث العلمي 
Élu‏ فشرحها وحقّقها خبيران في الشعر الإسماعيليٌ؛ زاهد عليء أحد الإسماعيليين وقد اعتمد 
على "الشيخ الفاضل" عندما استغلقت عليه بعض الأبيات, والباحث في الأدب Gb‏ 
والفاطميْ؛ محمد اليعلاويء الذي اعتمد تحقيق سابقه وحاول أن يضيف. ورغم المحاولتيّن 
إلا أن العديد من الأبيات بقيت مستغلقة م ينجحا في سبر أغوار معانيهاء فوضعا التقديرات 
والاحتمالات» وم يجدا الصلة بين الأبيات والأحداث المختلفة في القصيدة؛ فاطمطلع الطللي وما 
تلاه من أبيات يحمل الكثير مما أسماه زاهد علي في تحقيقه "الغريب"؛ واختلاف الرأي حول 
شرح "الدمى" و"الحسان الرعابيب" و"المحاريب"” LIG‏ ا اللغة. ودعانا صريحًا للبحث 
عن إمكانيّة التأويل» والتأويل كان المنفذ الوحيد نحو شرح لا استغلاق فيه. والأبيات التي 
اختلفت المحقفان حول إمكائتة شرح اللعنى الصحيح لياء وذهب JS‏ منهما فى اتجاه: وتخاملا 
مع البيت الشّعري الواحد كوحدة مستقلة. ومع ال معنى الظاهر فحسبء هذه الأبيات قدّمت 
لنا دعوة صريحة لجواز تأويلهاء فدمَجْنا بين القراءة الظاهريّة والباطنيّة. وربَطنا بين القرائن 
المختلفة لنشرح الحدث الشّعريّ شرحًا جديدًا كان يتسئّر تقيّة كما كان يتسئّر أصحاب المبدأ 
الفاطمي. ووجذنا أنّْ: 


- القصيدة المادحة التي عجزت قراءتان ظاهريّتان عن فك غريبهاء لم تعد غريبةً ومفكّكة 
بعد أن قرأناها باطنيًا. 


- وجود القراءتيّن من محقّقيْن سابقيّنء ووجود قصائد. لشاعر آخر غير تميم بن المعرٌء CH‏ 
صحّة النظريّة التي يسعى البحث لإثباتهاء ويؤسس لها. 
٠‏ بالتلميح والتصريح؛ إن القصيدة الثانية لابن هانئء في هذا المبحثء تبوح بتعابير دينيّة 
كالحج للإمام لتلمّح لنا بإمكانيّة تأويلهاء وبأنْ باطنها يخبّن معاني دينيّة فاطميّة لا يكشف 
عنها الظاهرء وأنّه دون أن نؤوّلها ونعطيها حقّها المعنوي المقصود. تبقى الكلمات إما نوعا 
من المغالاة. وإمًا نوعا من المجاز. وهذه المصطلحات تركتنا نبحث عن صوت القصيدةء فماذا 
تريد القصيدة أن تقول وراء ظاهرها؟ 
إِذَا هذه القصيدة جديدة في طرحها الباطني, لأنها حوت مصطلحات إسماعيليّة صريحة, 
ظنها القاد ضربًا من اممغالاة لكن باطنها عرّف القارئ بجانب خفيّ من جوانب قراءة الشّعر 
الفاطميء SES oils Salsa dG axe‏ موا كالبرق» والطيب والحج إلى 
الإمام وتقبيل ركنه. عدا عن أنّها نوع من الاستباق .تستبق التأويل وتلمّح لنا بإمكانيّة نهجه. 
ad‏ لنا بإمكانيّة عدم الاكتفاء بظاهر القصيدة, وفتحت أمامنا المجال للتأكد بوجود قارئين 
(متلقييّن) ومرسِليّن؛ 
- قارئ عاديّ وآخر مستفيد/ مستجيب وهو المتلقي الذي يعذه الكاتب بواسطة إعطائه 
بعض الرموز المتّفق عليهاء بالتلميح أو بالتصريح أو بالاستباق» وما إلى ذلك... هذا القارئ 
الواعي cli! Broil‏ لذا يستطيع تأويل الرموز المستعصية على القارئ العاديء وفهم 
المعاني الباطنيّة. 

- ومرسليّن: الشاعر العادي/ الحقيقيٌ (ممواصفاته وظروفه الاجتماعيّة وبيئته...). والشاعر 
العارف بأسرار الباطن والتأويلء ويريد إرسال موقفه المعيّن من قضيّة معيّنة. دون أن 
تكون قصديّته مباحة للجميع» وهو هنا ابن هانئ المستفيد, الحاجٌ نحو الإمام elo} jab!‏ 
ley!‏ 

عدا عن أنْ الاكتفاء بالقراءة الظاهرية أخدّ المحَفّقَيْن نحو احتمالات مختلفة وجوازات 

Gls dibs‏ تكثيف استعمال الضمائر والعوائد. بلبل ترتيب أبيات القصيدة. وأتت قراءتنا 

الباطنيّة فغيّرث ترتيب البيت الناقص من إحدى النسخ. وبهذا أعادت للقصيدة نظامها 

المعنوي الذي CRAS‏ 


اعتمدنا في تأويل هذه القصائد على: 
- فهم الأحداث التاريخيّة والاجتماعيّة (فهم سيرة تميم). فالقارئ الفاهم لأصول العقيدة 
الفاطميّة. الباحث وراء الكلمات عن رموز دينيّة dlog‏ لحقائق هي Spa‏ على ال مستجيب 
العارف طالب الباطن: يعرف أنّ الشاعر قد اضطر أنْ يبطّن قصيدتيه؛ os Spe SY‏ 
خلالهما ليس سرٌ حياته فحسب» بل أسرار البيت الفاطمي» ويفتد كل ما حيك ضده من 
مؤامرات أقصته عن العرش الفاطمي» فها هو يبطن لنا (في القصيدتين) سيرته الذاتيّة, 
والطريق التي قطعها (القصيدة الثانية). لتعلّم واكتساب علم الباطن استعدادًا لتسلّم 
العرش الفاطمى. 
- فهم المبادئ الأساسيّة التي يؤمن فيها الفاطميّون "كالنصٌ" و"التأييد". 
- المصادر العقائديّة وكتب التأويل لنحاول فك الرموز. 
فوجدنا أن أبسط الكلمات العادية, تخبّئ وراءها معاني دينيّة ورمورًا أخذت القصيدة نحو 
قراءة ثانية باطنيّةء مختلفة تمامًا عن ظاهرها. 
رغم تأكيد البحث على منهج التأويلء SIM)‏ القراءة الظاهريّة لم تتنازل عن استعمال آليات 
النقد والتحليل الحديثةء فوجدنا الشاعر تميمًا يراوح بين التقليد والتجديد. آخدًا من ثقافة 
pull‏ | مرضّعًَا إيّاها بمجاز وصور حركيّة, حسيّة. مبتكرة, Salle GU Lys Qe‏ 
والصورة الشّعريّةء أسلوبًاء ge bal‏ ناحية المبنى فرغم نمطيّة أرجوزته الطويلة المُغلقّة بشطرء 
Ši Y)‏ التضمين والجريان بين الأبيات أعطى للقصيدة حداثة شعريّة. OLS‏ يربط الشاعر بين 
البيت الأوّل والبيت العاشر برابط هو الضمير العائد. 
ووجدناه يُبرز تجديدًا في الأسلوب والمبنى والصور؛ فنجد عجز بيت يرتبط معناه بصدر 
البيت الذي يليهء وتترابط سلسلة من هذا النوع من الأبيات» لتكون مزدوجة القراءة من 
ناحية المبنى» فنقرأ صدر البيت وعجزه لإعطاء معنى» وعندما نقرأ عجز نفس البيت مع 
صدر البيت الذي يليه. يختلف ال معنى ومدلولاته. هذا التلاعب في المبنى يضيف للنضٌ تمازجًا 
بين الأمسلوب واطبنى وال معنى. وأظئْه ظاهرة جديدة في الشعر في ذلك العصرء وخروجًا عن 
النمط التقليدي الشائع في معمار القصيدة النمطيّة. 


)3( الطبحث الثالث 

تطرّق هذا المبحث لقصائد اختلف زمانها في ظلّ الدولة الفاطميّة. واختلف منشأ شعرائها 
من بداياتها في المغرب (ابن هانئ الأندلسي). لبداياتها في مصر (تميم بن المعرّ لدين الله)., 
وبعد أن أرست الدولة قواعدها السياسيّة واتجهت نحو نشر دعوتها (المؤيّد في الدين هبة 
الله الشيرازي)ء وفي أوقات أزمتها واندحارها وتسلّط الوزراء فيها (عَمارة اليمني). إِنْها 
قصائد لشعراء اختلف انتماؤهم للعقيدة الفاطميّة واختُّلفٌ ف انتمائهم بل وشكك في 
بعضه. قصائد حملت في معجمها اللغوي الظاهري ألفاظًا وموتيفات وصورًا ومجازات لغوية 
ثم يحوها المعجم الشعري العريّ قبل الفاطميين» جمعت بين المعجم الشعري المبسشط 
والمعجم العقائدي الأليغوريء مما حدا بالمؤرّخين السَّنَّةَ وغيرهم ممّن م يضلعوا في فهم 
المعجم الديني الفاطميء إلى انّهام الشعراء بالكفر, واستثناء قصائدهم حتى من كتب التأريخ 
والتراجم. وقد اخترنا البحث في دلالة المصطلحات الدينيّة في القصيدة الفاطميّة. عند شعراء 
مختلفين في انتمائهم الجغرافي والعقائديء لنرى إذا كان هناك اختلاف في المعاني المؤوّلة لهذه 
المصطلحات. وهل اختلف التعامل معها على امتداد الدولة الفاطميّة تاريخيًا وجغرافنًاء وذلك 
لنوكّد الطرح الذي يطرحه هذا البحثء. وهو قراءة القصيدة الفاطميّة بمنظار آخر. واعتمدنا 
عدم شرح القصائد بكاملهاء مكتفين منها مصطلحاتها. 

في المقابل تناولنا في هذا المبحث قصيدة نموذجيّة. حلّلناها بكاملها تحليلا تأويليًا G) CLD‏ 
تلك القصائد التي جاهرت بالتعابير والمصطلحات الباطنيّة» إِنما كانت بمجاهرتها تلمّح لنا 
لإمكانيّة التأويل» معتبرين إِيّاها نمودّجًا يُحتذى لمثل هذه القصائد. وذلك لأنّ تحليل كلّ 
الأبيات في كل القصائد. بحاجة إلى دراسات كاملة. فاكتفينا بالإشارة إلى المفاهيم الجديدة 
التي يطرحها تأويل ا مصطلحات في القصيدة الفاطميّة للتأكيد على عدم اقتصار نظريّتنا على 
بضع قصائد. وتأسيس طرحنا من خلال توسيع عيّنة البحث. 

يُتثبت هذا المبحث أنْ بقاءنا في مستوى القراءة الظاهريّة يُبقي الشعر غامضًاء ويضطرنا للبحث 
وللسؤال دون نتيجة. وقد ذكر اليعلاوي ذلك: "فالغوامض في هذا الشعر تبقى كثيرة. ومقاصدٌ 
الشاعر JAS‏ مبهمة في عدد وافر من الأبيات, فَنُضطْرٌ كما فعل الشيخ الفاضل أو زاهد علي 
إلى التأويل والافتراض والتساؤل. ومن الطريف أنَّ الجانب الذي كنا نتوفّع فيه الصعوبة 
والغموض - وهو الجانب العقائدي المذهبيّ - لن يُكلّفنا عناءً كبيراً: ذلك أن أطروحات الشيعة 
الإسماعيليين أصبحت معروفة بعد الذي اطلعنا عليه من كتب القاضي النعمان والداعي عماد 


الدين والكرماني ..."", لكن اليعلاوي لم ينتبه إلآ لتأويل التعابير الواضحة كالحج والكعبة» وم 
يعر انتباهًا لكلمات هامّة تحمل ا معاني الباطنيّة في طيّاتها وتغيّر كل قراءة القصيدة. مثل 
"المستنار/الشمس" وما ترمز Ad)‏ "المعدن" وتأويله JI log‏ ذلك لذلك نجد قراءة اليعلاوي 
تضع الاحتمالات ولا تجزم ولا تنتبه لاحتمال التأويل الذي يفرض نفسه ويعطينا المعنى 
المقصود. 

بعد تحليل القصيدة النموذجيّة. تطرّق البحث لثلاثة أنواع من ال مصطلحات/الموتيفات 
- المصطلحات العاديّة المتكرّرة في الشّعر العربيء لكنها في هذه القصائد تخطّت المعجم 

العربيء وتبنّت المعجم العقائدي الفاطميء ليتغيّر معنى البيت. مثل: الحج والنور والصوم 

والصلاةء والشكر والحمد. لكنّ القارئ العادي الذي لا يعرف تأويل المفردات تأويلا باطنيّاء 

تنغلق عليه دائرة الفهم ويستصعب حل غامض الأبيات. فهذه المصطلحات الفاطميّة 

أعطت القصيدة بُعدَّا جديدًا. أعطتها معنى مزدوَجًا. 
- المصطلحات العقائديّة كالوحي والعرش واملائكة والكرسي واللوح والقلم... 
- والمصطلحات الفاطميّة: مثل "يد الله" MAU) dee" "AI dog”‏ وما إلى ذلك... 

وأثبتنا كيف تغيّر القراءة التأويليّة لهذه ا مصطلحات المتكرّرة في الكثير من القصائد, ا لعنى 
العام للأبيات. فمثلا نرى أن الحجّ استُعمل كمصطلّح يختلف تماما عن استعماله في قصائد 
المدح العاديّة. فهو مصطلح له تأويله الباطنيّ وبُعَدُه الأليغوري الدينيْ ويمكن للمتلّي 
العادي أن يتقبّل تشبيه الإمام بالكعبةء والسير إليه بالحجء كنوع من المبالغة والمجاز اللغوي, 
ومنهم مَن اعتبره نوعا من المغالاة والكفر, أمًا القارئ المستجيب العام بأمور الدين فالأمور 
بالنسبة له واضحة جليّة. 

وقد بحثنا عن المشتزك بين هؤلاء الشعراء الذين استعملوا مثلا مصطلح الحج إلى الإمام 
الفاطميء فاعتمدنا ما أشار إليه الباحث تيودور جاستر في نظريّته عن النمط الموسميٰ» 
وإقامة طقوس التفريغ (Kenosis)‏ واملء (21650515) في الشعائر الموسميّة. والتي يمكن أن 
نطبّقها هنا لنفهم الدور الذي لعبه هذا الطقس الشعائريٌّ في حياة الشعراء وا ممدوحين على 
حل سواء. 

إنْ انّساع دائرة هذا البحثء وقراءة معاني القصائد اعتمادًا على تأويل المصطلحات الدينيّة 
العاديّة إلى باطنها الفاطميء والتعامل مع ال مصطلحات الفاطميّة من منطلق نظريّة المثل 
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stably‏ أعطى للقصائد بُعدا آخر وقراءة مختلفة ستدع البحث العلمي الأدبي يعيد قراءته 
للقصائد الفاطميّة. فهذه الدراسة تُعطي آليات جديدة وطرائق لقراءة الشعر الفاطمي قراءة 
صحيحة. وتُؤكُد أن هذه القصائد كانت تخاطب أكثر من نوع من القرّاء. كل حسب مفاهيمه 
ومعتقداته. فرغم شبهها بالشعر الصوفي ذي القراءتين. إل أنها قصائد تنؤعت مواضيعها 
وتأويلاتها فلم تقتصر على شعر الحب الإلهي. بناء عليه يمكننا أن نعتبر الفاطميين حداثيين في 
خلق هذا النوع من النصوص الذي يُقرأ بحسب ثقافة القارئ ومفاهيمه. فلا ينتهي pall‏ من 
أل قراءة» إنما يضطرنا لإيجاد بدائل أو معادل موضوعي نضعه بدل الرمز لنستطيع فهم 
المقصود ما وراء الكلمات. 

(4) المبحث الرابع: 

تختلف قصائد هذا المبحث في كونها لا تهدف التكسّب أو المدح أو الفخر, olhs ya Gl‏ 
دينيّ- سياسيّ يدعو الناس إلى العقيدة الفاطميّة, تلك التي تدعو بدورها إلى أحقيّة الفاطميين 
بالخلافة. لكنّ هذه القصائد لا تستطيع المجاهرة بعقيدة سريّة. لذا استعملت الرموز 
المحتاجة للتأويلء biai‏ التقيّة مذهبًا تصون بها أسرار المذهب الفاطميء فلجاث 
للاصطلاحات الفاطمية الخاصّة التي JS gagis Y‏ متلقّ. وتدور حول المعنى تاركةً الظاهر 
للسامع العاديء معلنةً المخفي من الشعر للمتلقّي, ا مستجيبء الفاطمي العام بأمور الدين. 

القصائد التي عالجها هذا المبحث تختلف أسلوبًا ومبلّى وموضوعًاء فهي خاليةٌ من الصور 
الشعريةء لكنها تعج بالتعابير الفاطميّةء تعتمد التصريع بين صدر البييت وعجزه» واختلاف 
القافية وحرف الروي بين البيت والآخرء واختلاف في عمود الشعر الذي طال على امتداد 
القصيدة الكلاسيكيّة. لنجد أنْ القصيدة العقائديّة التعليميّة. كسرت هذا العمود بقصائد 
(strophic) dicghis‏ بتصريع داخلي تختلف قافيته من مقطع إلى آخر. وهذا التقسيم 
المقطعي ساعد على فهم المعانيء فكل بيتين (أو أكثر) يتعاملان مع فكرة خاصّة تنتهي بانتهاء 
المقطع, لا بانتهاء البيت الشعري. 

م يأتِ كسر النمطيّة في معمار القصيدة الكلاسيكيّة العموديّة, لإظهار تفوّق شعريّ أو 
حداثة شعريّة: إِنما تنوّعت القافية لإعطاء الشاعر مساحةً أكبر من التعبير» فلا يتقيّد باختيار 
كلمات تُحتَّمُها القافية, إِئما تلك التي يحتّمها المعنى الدينيء وما أعوز الشّعر التعليمي 
العقائدي إلى مثل هذا التحرّر. l 1 l‏ 
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لذا هكننا تقسيم القصائد التعليميّة إلى نوعين؛ 


تلك التي شككت في معتقدات الآخرين وكانت مطروحة chal JS‏ 

وتلك التي نظمت العقائد شعرًا للمستجيبين وذلك في شعر الدعاة المختلفين. 
لقد نظم الفاطميّون شعر العقيدة لهدفيّن مختلفيّن ولقارئين مختلفيّن؛ 

فالهدف الأول هو استراتيجيّة تنظيميّة كان الشعر وسيلة لتحقيقهاء وهي كسب 
مستجيبين gh ote‏ إدخال أناس جدد للدعوة الفاطميّة. فنُظمت القصائد للقارئ غير 
الفاطميْ» تشك في إيمانه ومعتقداته وتدعوه للإيمان بالباطن إضافةً للظاهر. 


والهدف الثاني هدفٌ تعليميٌء للقارئ المستجيب الذي دخل مجالس الحكمة ليتعلّم أسس 
الدعوة ومبادئ الباطن» شرحوا له هذه العقيدة عن طريق النظم لتسهيل حفظها. 
وتستمد هذه القصائد العقائديّة يُعدّها المقصود من التقائها بالقارئ بنوعيّاته ا مختلفة, 
لذلك يكون للقارئ دور فعّال في عمليّة إنتاج النضٌ ذاتهاء وبحسب نظريّة الاتصال والتأثير 
فالقصائد الفاطميّة العقائديّة لها خاصيّة تميّزها عن باقي الشعر العريء لأنَْ الأبعاد 
الجديدة التي يضيفها القارئ المستجيب/ المستفيد إلى النضٌء لها وجودٌ خفيّ بين الكلمات» 
لا يعرف سره إلا العالم بأسرار عقيدتهم الإسماعيليّة. أمَا القارئ العادي. فهذه القصائد 
بالنسبة له مجرّد طلاسم وألغاز يصعب عليه حلّها. 

ما يجدّده هذا المبحث في البحث العلمي هو: 

الدمج بين القصائد والمصادر وا مراجع العقائديّة. يُطرح أوْلا المعتقّد من وجهة نظر غير 
الفاطميين وذلك بواسطة قصائد الفاطميين التي شكّكت في ظاهر ما تعتقده باقي الفرقء 
ثم تتجه الذراسة إلى البحث عن إجابة على ما شك فيه» وذلك في القصائد التي نظمت 
العقائد. وتتمّ الاستعانة بالمصادر والمراجع لشرح غامض هذا النظم العقائديٌ الذي لا 
يمكن سبر أعماق أغواره دون وجود مادّة تشرح وتوضّح المقصود بال مصطلحات والمعتقدات 
الفاطميّة. مثل: الأدوار والأكوارء الحدود, التأييدء الناطق والأساس والحجة»ء الفسخ والرسخ» 
الفتق والرتق» الأمهات الأربعة. الأركان والحدود وما إلى ذلك... 

ينحى البحث منحى جديدًا في التعامل مع قصص الأنبياء. فقد اتّكأت القصائد على 
التناض الديني لتوضح مبادئ فاطميّة خاضة» مثل "العهد" و" النض" و "الإمامة" 
و"التأييد'» فأتت هذه القصائد كتطبيق تاريخيٌّ ومثلٍ gale‏ دينيٌ مصادّق بالبراهين على 
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صدق معتقدات ومبادئ الفاطميينء ويُصرّح القاضي النعمان بأنّ هذا النوع من القصائد 
التعليميّة هو نوعٌ من المناظرات الشعريّة الحجاجيّة التي يرد فيها الشاعرٌ صاحب المبدأ 
الديني السياسي على مخالفيه مستعملاً الرأيّ والحجّة. معتمدًا على جذور دينيّة تاريخيّة 
دفاعًا عن مبدئه. 1 
نستنتج أن هذه الأراجيز التعليميّة المتكئة على تعليم الدينء ما هي إل مناظرات سياسيّة 
ترسخ الأيديولوجيّة السياسيّة المرتبطة بالمعتقد الديني. لذلك كان الاتكاء على التناض الديني 
مع قصص الأنبياء منفدًا لشرح قضايا ومبادئ فاطميّة هامّة؛ فقصّة يوسف بن يعقوب كانت 
مثلا لشرح قضيّة "النْضٌ" الفاطمي التي تعود تاريخيًا ليوم "غدير "ed‏ حين نقل النبي محمد 
أسرار الباطن لعلي بن أبي طالب ونصٌ عليه كحامل للعلم الباطنء والأئمة من بعده يحملون 
العلم الباطنء وينصّون على من يحمل الأمانة بعدهم. نفهم من هذا أن قصص الأنبياء 
ا منظومة شعرًا لم تكن للجرّد القصٌ أو التوثيق التأريخيّ للحدث. pasl GSS A‏ هدفا دينيًا 
وريا سياسيًا من الدرجة الأولى. 
pol dad Lil‏ فعدا عن شرح خلق العام من خلالهاء فهي تؤكّد قضيتين هامتين؛ 
الأول قضية "العهد" الذي يُؤْخذ على ال مستجيب بعدم البوح بالأسرار الباطنيّةء فربْط العهد 
بعهد cd pol‏ وأنّ هذا العهد تناقل من جيل إلى جيلء وكان مع الأنمة الذين كانوا في دور 
الستر وانتقل LEU‏ الذين تواجدوا قبل خلق البشر من نور الله كالإمام الصادق والوصيّ علي 
JS‏ هذه الأمور تعطينا صورة واضحة للاستراتيجيّة التعليميّة التي هدفت تقويّة التنظيم 
الإسماعيلي الفاطمي dlp Gulu Eady dis‏ المعاني المنظومة في القصائد التعليميّة كانت 
تهدف ترسيخ الدعوة وترسيخ الدولة في نفس الوقت. 
والثانية قضيّة تسلسل الأدوار والأكوار حتى الوصول إلى لخلافة الفاطميّة, وهذا يعطيها 
odla is l‏ الديني والتاريخي. كذلك الأمر مع قصّة موسى والتي هدَقّت لشرح وتأكيد 
قضيّة "التأييد” من الله. 
GI LS‏ تأويل قصص الأنبياء أق للردّ على كل من اتّخذ الظاهر معتقدًا دون الباطنء قائلين 
بضعف إهانه ومعتقداتهء فتأويل قصص الأنبياء بالذات يُخرج الأنبياء من دائرة الشكء والخيانة 
والكفر. فالطرح الأهمّ الذي يقوله هذا النظم التعليميّ إن قصص الأنبياء بظاهرها تدين الأنبياء 
gull‏ وباطنها يظهر طهارتهم وتضحيتهم. وهذه القصص أتت كبراهين وإثباتات لمقولات دينيّة, 
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ولطروحات سياسيّة. وكمقارنات هدفها إيجاد أوجه الشبه بين الأنبياءء لإعطاء شرعيّة لكل ما 
واجههم: ولكل تصرّفاتهم. 

poll Lil‏ الديني مع قصّة مريم فأق ليشرح لنا عقيدة في حياة الفاطميين. ليست من 
اختراعهم وتأليفهم» إنما هي نظمٌ وأعراف دينيّة معروفة ومتّفق عليها منذ القدّمء فتأويل 
الآيات في سورة مريم أق ليدعم ويشرح كيفيّة التدرّج في الحدود حتى الإمامة: أو النبؤة: وأن 
الله هو الذي يختار حججه ودعاته فيتعلّمون ويعلون في المراتب حتى الحدّ المسموح لهم 
به. ثم ینقلون معرفتهم لغیرهم من سلالتهم» وهذا cage‏ كما فعل زكريًا عندما كفل مريم» 
لكنه طلب من ذريّته من يُكمل dic‏ الطريق: فكان له يحيىء وكلاهماء مريم ويحيى SLB‏ 
العلم وأخذا العهد على المسيح بالعمّاد (بالماء/ العلم الباطن) ليتابع طريقهماء dull do BS‏ 
كان قويًّاه إذ اختاره الله ليكون كلمته. أي نبيّاء 

ومثل هذا الطرح المنظوم شعرًا أذى إلى فهم علاقة الفاطميين بغيرهم من الديانات والفرق 
وا مذاهبء فتأويل القصائد يُخرجنا كقرّاء عاديين من دائرة الشكَ لنفهم صميم العلاقة 
والتشابه والاختلاف بين الفاطميّة والمسيحيّة مثلاء فنجد بضع نقاط تقاطع واختلاف» لا نفهمها 
دون تأويلهاء فالصليب عند الفاطميين هو رمز للعلم الروحانيّ الذي به حياة الأرواح الباطنة, 
فهم لا يؤؤلون القرآن فحسبء بل نجدهم هنا يؤوّلون كلام المسيح حين قال من أراد الحياة 
الدائمة فليحمل صليبه ويتبعني» أي من أراد الحياة الدائمة فليطلب العلم الروحاني. 

(5) المبحث الخامس: فلسفة العقيدة الفاطميّة 

تختلف قصائد هذا المبحث عن باقي القصائد. بأتها قصائد لم ينظمها إلا Sle‏ فاهتمّوا 
بالمعنى أكثر من اهتمامهم بالصور الشّعريّة والتعابير والأسلوب» لذلك كان لكل بيت قافيته 
المزدوّجة عن طريق التصريعء بعيدًا عن المجاز اللغوي. وعن الأساليب البلاغيّة. 

مما بحثته قصائد هذا المبحث؛ مبدأ إيجاد العالّم الذي تم بطريقتيّن» بحسب رأي الفاطميين؛ 
الإبداع والخلقء فالإبداع للروحانيات؛ والخلق للجسمانيّات. كما وبحث في الطمصطلحات الثلاثة 
الهامّة عند الفاطميين وهي؛ التوحيد والتنزيه والتجريد؛ والواحد والأحد. وحرفي الكاف والنون 
والأعداد» والمبدّعات الثلاث: العقل والنفس والهيولى» والحدود السبعة؛ فالتوحيد هو شرط من 
شروط الإيممان» وعلى المؤمن معرفة الإبداع والمبدعات: وهذا يفسر الطريق الطويلة التي كان 
على المستجيب قطعها طلبًا للعلم الباطن؛ وهكذا استطاع البحث أن يعاود لملمةً شتاتهء فربّط 
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بين المباحث الأولى والأخيرة. فعرفنا رحلة الشاعر في المهمّه (رحلة طلب العلم الباطن) 
وصعوبتها من صعوبة هذه المادّة التي عليه فهمها قبل كشف بواطن الأمور له. 

go LY OSs‏ عقد مقارنة أخيرة فانتقل البحث للقصائد التي 3,5 على مخالفي المبدأ 
الفاطميء متّخذًا الردَ على من آمن بالثنوية والثالوثيّة كنموذج. وذلك لإغلاق دائرة أخرى 
فتحها البحث وهي العلاقة بين الفاطميّة والديانات الأخرى: عن طريق المقارنة بين الفاطميّة 
والمسيحيّة, وذلك لكثرة استعمال الشعراء كلمة "المسيح" لقبًا لأمتهم. واستعمال "الكروبية" 
التوراتيّة في قصائدهم ومعتقداتهم. 

بينما اعتمدنا منهج التأويل على اختلافه في المباحث السابقة, اعتمدنا في تحليل هذه القصائد 
نظريّة المثل والممثول. إن منهج التأويل يعتمد التشبيه؛ فاماء مشبّه بالإيمانء والتراب بالمؤمنين 
وقس على ذلكء بينما في هذا المبحث أخذ الرمز منخّى آخرء فأصبح بحسب نظا الترميز 
المتعارف عليه في الأدب بمستوى الإشارة م516 لأنّْ المشبّه هو عين المشبّه به؛ فالناطق عين 
العقل الأول وكلاهما واحد في التعريفء أحدهما كثيف والآخر لطيفء ونظام الترميز هنا يرتقي 
إلى المبنى الرمزي المتكاملء لأنْ المشبّه غير مألوف للقارئ العادي ببُعده الديني» فالعقل الأول 
ببُعده الديني هو أوّل المبدّعاتء والناطق هو مثّلٌ له. نرى أن آلية التشبيه تُصبح عكسيّة/ 
مقلوبةء فبعد أن كنا في ا مبحث السابق ننطلق من الأرضيّات؛ الحج والحجر وال ماء والتراب» 
والمحسوسات؛ الوجه واليد وما إلى ذلك لنصل إلى فهم الأمور الدينيّة الباطنيّة. أصبحنا في هذه 
القصائد ننطلق من العام العلوي» من الإبداع» محاولين تفسير الظواهر الأرضيّة. كتفسير علاقة 
الناطق من هم دونه. نستطيع أن نفسّرها بعلاقة العقل الأول والعقول التي تليه رتبةء تلك 
التي يمدها بالتأييد الروحاني وبالنور الربّاني. ورغم كون الماذة مطروحة لقراء معيّنين؛ 
المستجيبين وطالبي علم الباطنء إلا OI‏ التسمية للأمور اختلفت بين داع وآخر وبين ناظم وآخرء 
رتما لاختلاف العصر والمفسر والناظم والداعي» ورئما بسبب تأويل آيات مختلفة. وزيا سيت 
اختلاف المكان الذي قيلت فيه هذه القصائد. ما يهمّنا هو أنّْ اختلاف الزمكنيّة والتسمية م 
يتر على جوهر اللادّة ا مطروحة. وكان الهدف منها في النهاية Moly‏ 

الإشكاليّة التي صادفثنا في هذا الفصل هي كثرة التأويلات المحتملة لنفس الكلمة. والتمثيل لها 
بأكثر من ممثول؛ كالعرش والكرسي اللذيْن وجدنا لهما تمثيلات عدّة ومختلفة. وكان سؤال البحث 
إذا كانت الإمكانيّات مفتوحة لكل التأويلات» Wild‏ نقبل وأيّها نرفض؟ أو بصياغة ثانية على الباحث 
أن يتساءل: أي هذه التأويلات هو الأصحٌ وا معتمّد. وأيّها اعتمد الشعراء في نظمهم وم 
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يلمّحوا لنا إلا بالرموز؟ لكن بما أن الرمز هو الموتيف المتكرر اتبعنا في بحشنا طريقة البحث 
الحداثيّة التي تتعامل مع النصوص الأليجوريّة بطريقة التعويض؛ تعويض المعادل الموضوعي» 
فكان علينا أن نبحث عن المعادل الموضوعي الذي نستبدل به الرموز ليستقيم المعنى في كل 
الحالات. وفي الشعر الفاطمي يجب أن يستقيم المعنى وأن يتشابه بين كل القصائد التي تعنى 
بنظم نفس الموضوع. وإلاً لما استطعنا اعتماد هذه القصائد ele‏ العقيدة الفاطميّة. وقد 
ساعدتنا هذه الطريقة على تخطي الفروق والصعوبات» ووجدنا أنّ كل المصادر؛ جعفر بن 
منصور اليمنء والكرماني وشتيرن وغيرهم قد اختلفت عندهم المسمّيات والمقصود واحد. 
واختلف الشرح والهدف واحدء شُرْحٌ كيفيّة إبداع الكون وخلقه. والتأكيد على أهميّة التوحيد. 

وقد طرح هذا الفصل سؤالا هامًا؛ هل كانت القصائد هي مصدر نثر هذه العقائد؟ هل اتّخذ 
باحثو العقيدة الجدد القصائدّ المنظومة لتأليف كتبهم العقائديّة, أم أنهم اعتمدوا المصادر 
المنثورة مرجعًاء وم يتعاملوا مع القصائد كمرجع علمي؟ تقودنا المقارنة بين الماذة العقائديّة 
المنشورة والمنظومة: إلى اكتشاف أن اللماذة التي عالجثها قصائد الدعاة. موجودة فقط في 
القصائد العقائديّة مثل كتاب "سمط الحقائق". وغير موجودة في بقيّة المراجع ال منثورة. وهذا 
يقودنا إلى أهميّة هذه القصائد وإلى كونها مرجعًا معتمّدًا للعقيدة الإسماعيليّة. 


16 


المبحث الأول 

1. إشكاليّة البحث 

تمهيد: 

الفاطميّون هم فرقة من فرق الشيعة' الإسماعيليّة,” ويُستدل من المصادر التاريخيّة Ol Le‏ 
هذه الحركة نشأث نشأتها الأول سنة 128ه في العراق وفارس كحركة دينيّة أوجدها الإمام 
جعفر الصادقء: ولكن علماء الدعوة يذكرون بأنّ دعوتهم قدمة قدم هذا الوجود” وهذا 
ما سنجده في قصائد الإسماعيليين العقائديّة. التي تحدّثوا فيها عن نشأة الدعوة وبداية 
العالّم. وهنل الإسماعيليّون اليوم ثاني أكبر جماعة شيعيّة مسلمة بعد الإثني عشريّة,* 
ويتوزعون كأقليات دينيّة في أكثر من خمسة وعشرين بلدا من بلدان آسيا وأفريقيا وأوروبا 
وأمريكا “AIL BI‏ لقد قال الفاطميّون بنبوّة محمّد ووصاية” علي بن أبي طالبء وإمامة 
الحسين والحسنء وزين العابدينء ومحمد الباقر» فجعفر الصادق. حتى هنا يتفقون في تسلسل 
الإمامة مع الشيعة الإثني عشرية. إذ إِنّه بعد وفاة جعفر الصادق سنة 148ه انقسمت 
الشيعة الإماميّة إلى الإثني عشريّة والإسماعيليّة التي قالت بإمامة إسماعيل بن جعفر. ثم 
ابنه محمد بن إسماعيلء ثم أنمة دور الستر“ (عبد الله بن محمد أحمد بن عبد الله. 


' الرزينة ر. لالانيء الفكر الشيعي المبكر. ترجمة سيف الدين القصير (ط.1؛ بيروت: دار الساقي ومعهد 

الدراسات الإسماعيليّة, 2004) ص.17. (الملحق رقم 1) صورة عن شجرة بني هاشم وأئمة الشيعة الأوائل. 
Hamadani Husayn, On the Genealogy of Fatimid chaliphs. 1958. p.1 Al‏ ? 

' برنارد لويسء أصول الإسماعيليّة والفاطميّة والقرمطية. (بيروت: دار الحداثة, 1993 ) ص. 96-95. 

* مصطفى غالبء تاريخ الدعوة الإسماعيليّة. (دار الأندلس. 1979) ص. 7-6. 

7 ن.م. ص. 14-13. انقسمت شيعة جعفر الصادق إلى فرق عديدة أكبرها وأشهرها فرقتان: الفرقة الأولى وقد 
جعلت الإمامة في موسى الكاظم بن جعفر الصادق والأمة من نسله حتى الإمام الثاني عشر الحسن 
العسكري الذي اشتهر بغيبته بالسرداب بسامرا سنة260 ه وتعرف هذه الفرقة بالشيعة الإثني عشريّة, 
ما الفرقة الثانية فقد جعلت الإمامة في إسماعيل بن الإمام جعفر الصادق ثم في ابنه محمد بن إسماعيل 
وولده من بعده فعرفت بالإسماعيلية. (انظر الملحق رقم 2). 

* فرهاد دفتريء مختصر تاريخ الإسماعيليين. ترجمة سيف الدين القصّير (دمشق: دار المدى للثقافة والنثسر 
1) ص.7. 

أبو يعقوب السجستاني» كتاب الافتخار. (تحقيق إسماعيل قربان بوناوالاء بيروت: دار الغرب الإسلامي 
0) ص. 277. انظر مسرد ال مصطلحات في هذه الدّراسة. 

* السجستاني. كتاب الافتخار. (تحقيق إسماعيل قربان بوناوالاء بيروت: دار الغرب الإسلامي 2000) ص. 333. 
أو انظر مسرد ا مصطلحات. 
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والحسين بن أحمد) ثم أنئمة دور الظهور وأوّلهم عبيد الله المهدي مؤسّس الدولة الفاطميّة.' 
ولأنّهم يُتسبون إلى إسماعيل بن جعفر الصادقء يُعرفون بالإسماعيليّة. 
نظر الفاطميّون إلى أتمتهم على أنْهم بشنٌّ يجري عليهم ما يجري على البشر من موت وحياة: 


قد خلقتم من طينة وخلقنا نحن منها لكن بَدَا ترتيبٌ 
إِنْ أجسامكم لناشئة الططين الذي منه شق منا القلوب” 


وهم بذلك يخالفون غلاة الشيعة الذين ألهوا عليًا والأئمة من ذريّته. ويخالفون الإثني عشريّة 
الذين ذهبوا إلى غيبة الإمام محمد بن الحسن العسكريء وأنه سيظل حيًّا حتى يعود ليملا 
الدنيا عدلا كما مُلئت جورًا. يؤمن الفاطميّون بولاية الإمام,” ويعتبرونها أحد أركان الدين 
ودعائمه. بل وأفضل دعائم الدينء وقالوا بأنّ الإمامة تنتقل من الآباء إلى الأبناءء ولا تنتقل من 
أخ لأخ, "ما انتقلت الولاية من واحد إلى واحد. وورثها ولد عن والد. فقد دلت الآية والعقل 
على GI‏ الولاية هي الأصل الذي عليه موضوع الفرائض"* نفهم من تأويل المؤيّد الشيرازي (ت. 
0ه). داعي دعاة الفاطميينء للآية ((النبي أؤلى بالمؤمنين من أنفسهم)): بأنْ الولاية هي 
فريضة أساسيّة من الفرائض التي يؤمن بتنفيذها الفاطميّونء بل وهي أميرة الفرائض كلها ON"‏ 
الله تعالى قسّم فرائض دينه أقسامًاء فجعل الصلاة والصوم من الإنسان تكليف جسده. والزكاة 
تكليف le‏ والحج والجهاد تكليف جسده وماله. وجعل الولاية من بين الجميع تكليف قلبه 
الذي هو أمير الجوارح كلّها إخبارًا عن كون الوّلاية أميرة الفرائض” ويذكر أن ذلك يعود لحجة 
الوداع عند غدير خم إذ أن الرسول بعد إنهاء الصلاة قال: "من كنت مولاه» فهذا علي مولا 
اللهم وال من والاهء وعاد من عاداه وانصر من نصره واخذل من خذله» وأدر الحق معه حيث 
دار" وقد اعتبر الفاطميّون قول النبي تبليعًا لأمر الله تعالى ونضًا صريخًا بوجوب اتباع علي 


Bernard Lewis, The origins of Ism& ‘Tlism. Cambridge, 1940. p.23 and Index (3 (الملحق رقم‎ i 
.no.l 

* المؤيّد في الدين الشيرازيء الديوان. (تقديم وتحقيق محمد كامل حسينء بيروت: دار المنتظر1996) ص.209. 

' القاضي النعمانء دعائم الإسلام. ج.1 (تحقيق آصف علي أصغر فيضي. القاهرة: دار المعارف. 1960-1952( 
ص.2؛ إسماعيل قربان بوناوالاء السلطان الخطاب حياته وشعره. (بيروت: دار الغرب الإسلاميء 2000( 
ص.354. أو انظر مسرد المصطلحات في هذه الدّراسة. الولاية بفتح الواوء فالولاية (بالكسر) في السلطان» 
والولاية (بالفتح) في الدين. 

“ الممُؤْيّد في الدين» المجالس الؤْيّديّة المئة الأولى. (تحقيق وتقديم د. مصطفى غالبء بيروت: 1974( ص. 26. 

' القرآن الكريم. سورة الأحزاب 33, آية 6. 

* اممؤيّد في الدين» المجالس الؤْيّديّة المئة الأولى. ص. 27. 

7 ن.م. ص. 26. 
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وولايته. ومن بعده ذريّته المنصوص عليهم. إذا آمن الفاطميّون بوصاية علي بن أبي Sly ‘lb‏ 
لكل نبي وصيًّءً والله يوحي إلى نبيّه بإعلان من اختاره الله وصيًا لنبيّه وخليفةً له. فوصي 
آدم هو هابيل؛ وصيّ نوح هو ابنه سام, وصيّ إبراهيم هو ابنه إسماعيلء وصيّ موسى. أخوه 
هارون ووصيّ عيسى هو بطرس أو شمعون الصفا. والأئمة هم الذين يتابعون السلالة فالولاية, 
بحسب الفاطميينء ليست مجرّد خلافة سياسيّة, أو زعامة دينيّة. بل هي تتمّة لمسيرة الأنبياء في 
العالم» وهي مسؤوليّة حمل العلم الباطن» ونقله من جيل إلى جيل فالنبي محمد SI‏ بظاهر 
gsl‏ وبِلّعَ في يوم "غدير خُم" باطنها لعلي: 
لو أرادوا حقيقة الدين كانوا تَبَحَا للذي أقام الرسولٌ 
Jone IL e+ pH gb aaa bl‏ 
gw EL | St $i‏ فبِعْليياهُ ينط كقٌالتنزيلٌ 
ذاك برهان ربت في البرايا ذاك في الأرض سيفُة المسلول 
فأطيعوا جهدًا أولي الأمرمنهم فلَهُمفي الخلائق الثفضيل' 
egy IŚ]‏ حملوا أسرار العلم الباطن gii‏ بالباطنيّةء كما يقول الباحث المصري محمد كامل 
حسين "فالمشاركة الكبرى التي أضافوها بين محمد وعلي هي عقيدتهم في التأويل الفاطميٌ 
فسمّوا من أجل ذلك بالباطنيّة"” وقَهُمُنا لهذه الحقائق الدينيّة والتاريخيّة يقودنا لفهُم 
غوامض القصائد الفاطميّة. وأهميّة ذكر قصص الأنبياء في قصائدهم, وفهم اتّكاء الشعراء 
الفاطميين على النضٌ الديني في معارضاتهم ونقائضهم وقصائدهم بموضوعاتها المختلفة. وفهُم 
مفردات المدح الفاطميّة للإمام؛ وذلك لاعتبارهم الإمام الإسماعيلي مصدر العلم والعرفانء Oly‏ 
مبدأ "التعليم” (من الإمام) من أهمّ مبادئهم» óla‏ الإمام هو ممثول العقل الأول على الأرض“ 
وعدم إمام باحث الشعر بهذه الأمور الهامّة يجعل تحليل القصائد مجزوءًا وخاطنًا. 


' محمّد الأميني التّجفيء عيد الغدير في عهد الفاطميين. (إيران: مؤسسة الآفاق. 1997) ص. 71-65؛ .512,5 
'Ali b. AbI Talib‏ 

السجستانيء كتاب الافتخار. (تحقيق بوناوالا) ص. 277. أو انظر هذه الدراسة مسرد المصطلحات؛ كلمة 
"وصي". 

' المؤيّدء الديوان. ص.217. 

* محمد كامل حسينء في أدب مصر الفاطميّة. (القاهرة: دار الفكر العربي. 1970) ص. 25. 

*حسن إبراهيم وشرف طهه المعرٌ لدين الله. (ط.2؛ القاهرة: مكتبة النهضة المصريّة 1963) ص. 221. 

.167 السجستانيء كتاب الافتخار. (تحقيق بوناوالا). الباب الثامن "في معرفة الإمامة" ص.‎ É 
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ذهب العباسيّون إلى القول إِنّ الخلافة قد غصبت من العباسء إلى أن جاء علي بن أبي طالبء 
فأجاز العباس خلافته ورضي بها وبايعه قائلا: "يا ابن أخيء lebi Y] la‏ فلا يختلف عليك 
اثنان".' ورغم ذلك م يرَ العباسيون بأنّ قرب العلويين من فاطمة ابنة الرسولء Sod) pacha:‏ 
بالخلافةء لأنّ العباس هو صاحب الحقٌّ الشرعي بعد الرسولء وإذا كان العلويون بني ابنة 
الرسولء فإِنْها قرابة قريبة» ولكنّها لا تُجيز الميراث» ولا تورث الولايةء ولا تجيز الإمامة. 
أمّا الفاطميّون فيعتمدون قول النبي: "أنا مدينة العلم وعليٌ بابُها"؛ وقد نظمه المؤيّد في الدين 
الشيرازي في قصيدته فقال: 

فَعَفْرًا إلمي فإني افرذٌ دخلث المدينة من بابها” 


لذلك من أراد أن يدخل مدينة العلم» وأن يعرف أسرار الباطنء عليه أن يمر عبر بابها/عايء أي 
أن يكون من أتباعه. وهذا نهجٌ الفاطميين وطريقهم. ومن أراد من الباحثين فهم الأدب 
الفاطمي. فهمًا عميقًا وصحيحًا عليه التزوّد بتقنيّات التأويل” وبالمصادر العقائديّة التي 
ستساعده في فهم غامض الأمور.” 

ومن هذه الاعتبارات نصل إلى ما يُسمّى "شاعريّة الخبرة الدينيّة"" فالإبداع في سياق الخبرة 
الدينيّة هو عمليّة إجرائيّة رمزيّة. واللغة الرُمزيّة تحل ما دعاه بول ريكور "فائض المعنى 
"Surplus meaning‏ وبحسب قوله "الرّمز ممنح فكرً". فكيف إذا كان هذا الرّمز دينيًا يختبئ 


' امسعوديء مروج الذهب ومعادن الجوهر. (تحقيق سعيد محمد اللحام» ج.2. بيروت: دار الفكر للطباعة 
والنشر. 1997) ص.347. 
* المؤيّد في الدين الشيرازيء الديوان. (تحقيق محمد حسين كامل) القصيدة رقم 27. صورة عن القصيدة في 
الملحق رقم 4. 
David Pinault, The Shiites, Ritual and Popular Piety in a Muslim Community. (London:‏ * 
1.B.Tauris & Co Ltd. 1992) p. 27-52.‏ 
“Ismail Poonawala, Ism@ ‘If Ta’wil of the Quran. Approches to the History of the‏ 
Interpretation of the Qur’an, edited by A.Rippin,(Oxford 1988) pp. 199-222.‏ 
Meir M. Bar-Asher,"Outlines of early Isma'1li-Fatimid Qur'an exegesis". Journal‏ ° 
Asiatique 296.2(2008) 257-295. See p. 276: "Between allegory and typology".‏ 
* عزيز إسماعيل, الشّعريّة في الخبرة الدّينيّة. (ترجمة مهيب عيزوقي» بيروت؛ لندن:دار الساقي بالاشتراك 
مع معهد الدراسات الإسماعيليّة. 2008) ص.133. 
ن.م. ويعتمد على بول ريكورء رمزيّة الشّر. (ترجمة إيمرسن بوشنان) 
Ricoeur Paul, The symbolism of evil . translated from the French by Emerson Buchanan‏ 
(Boston: Beacon Press, 1972, c1967).‏ 
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ويتّقي ويتستّر وراء المعنى الدّنيوي؟ هذا ما سيقدّمه البحث داخلاً المدينة الشُعريّة الفاطميّة, 
من باب التأويل. 

1.. مكانة الشّعر في الدولة الفاطميّة: 

لقد تزامن وجود الدّولة الفاطميّة (569-358ه)' كدولة إسلامية مع وجود دولتين: عباسيّة في الشّرق 
وأمويّة في الغرب, تدّعي US‏ منهما بأحقيّتها في الخلافة. فنَمَتَ الذولة الفاطميّة في المغرب (شمال أفريقيا)' 
تنادي بمبدأ جديد وتزاحم الدولتين العظميين على حقّها في الخلافة. وتحاول حماية نفسها وحدودها من 
الأزمات الخارجيّة مع الأمويين والروم” والعباسيين” والقرامطة“ فتعدٌ الجيشٌ"” والعدّة والعتاد 


' محمد الأميني النجفي» عيد الغدير في عهد الفاطميين. ص.26-22 ؛ عبد ال منعم ماجد. ظهور خلافة 
الفاطميين وسقوطها. (مصر: دار المعارف. 1968) ص.43-20: "سقطت الدولة الفاطميّة 3 المغرب سنة 
7ه 1171م وحكمها أربع عشرة ol dads‏ فؤاد السيّد. الدولة الفاطميّة في مصرء تفسير جديد. 
(القاهرة: الدار المصرية اللبنانية. 1992) ص.53. 

? إدريس عماد الدين» تاريخ الخلفاء الفاطميين با مغرب. (القسم الخاص من كتاب عيون الأخبارء تحقيق 
محمد اليعلاوي. db‏ لبنان: دار الغرب الإسلامي. 1985(. ص.82 خارطة المغرب 3 القرن الرابع/العاشر. 
الملحق رقم 5 

* إبراهيم جلالء Feb!‏ لدين الله وتشييد مدينة القاهرة. (القاهرة: دار الفكر العربيء 1963) ص. 27. 
"المغرب بأقسامه الثلاثة. فا مغرب الأدنى هو برقة وطرابلس, وا مغرب الأوسط هو شبه أفريقية (تونس) ثمْ 
بقيّته ونسمّيها الآن الجزائر وا مغرب الأقصى". 

“ إدريس عماد الدين» تاريخ الخلفاء الفاطميين بالمغرب. ص. 599-585. تفاصيل تاريخيّة دقيقة عن حرب 

Sah 5‏ مع أسطول الأمويين والروم الحلفاء. 
ابن هانئ الأندلسيء الديوان. طبعة زاهد fe‏ القصيدة 13: 


فبث له دون الأنام مسهدًا ونام طليقٌ tbs HLS‏ 
فللوحي منهم Si Sey hole‏ وللدين هنهم als‏ وعنود 
وما سرّهم ما ساء أبناء قيصر وتلك تراث م تزل وعهود 


(والطليق كناية عن العباسيينء والطريد كناية عن بني أميّة) 

' إدريس عماد الدين القرشيء عيون الأخبار وفنون الآثار. السبع السادس» أخبار الدولة الفاطميّة, تحقيق د. 
مصطفى غالب»(ط.2؛ دار الأندلس: 1984) ص.184-181. تفاصيل دقيقة عن حرب ال معز مع القرامطة في 
الشا 

b ge’‏ موسى بن سعيد, النجوم الزاهرة في حَلي حضرة القاهرة. القسم الخاص بالقاهرة من كتاب المغرب في 
حلي المغرب. (القاهرة: دار الكتب» 1970) ص. 102؛ المقريزيء الاتعاظ. (ت. جمال الشيّال. القاهرة: دار التحرير 
للطبع والنشرء 1973-1967( 378/1 1/ 113؛ المْقَفُى الكبير. (ت. محمد اليعلاوي. دار الغرب الإسلامي: 1987( 
ص. 330؛ الخطط. (ت. محمد زينهم ومديحة شرقاوي. مكتبة مدبولي: 1998( 911/1؛ أبو ال محاسن» النجوم. 
4 عماد الدين إدريسء تاريخ الخلفاء. 668-667 أهن السيّد. الدولة الفاطميّة. ص. 75-70. "يقال 
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والأماطيل' وتفتح الخنادق” وترسم الخطط* من أجل القضاء على الحكم العبّاسيٌ والتفرّد 

بخلافة وحكم الدولة الإسلاميّة. * 

وسط هذا التناحر السَياسِيَ كان الأدب الفاطميٌء خاصّة الشعر أداة استعملها الخلفاء 

والمؤسسون: 

J‏ لنشر الدعوة الفاطميّة.” 

ب. لتأكيد انتسابهم العري.*“ 

ت. للدّفاع عن حقّهم في الخلافة.” 

ث. لتأكيد انتسابهم لأهل الرُسول وشيعته؛ وأنّهم من نسل فاطمة الزهراء ابنة الرُسول وزوجة 
e‏ 8 

علي بن أبي طالب. 


abl abil bs alae Sb‏ على تجهيز جيشه بلغ 24 مليون دينار؛ انظر الرشيد ابن الزبيرء الذخائر 
والتحف. (تحقيق محمد حميد الله. الكويت: دائرة المطبوعات والنشرء. 1959( ص. 232؛ ابن خلدونء 
تاريخ ابن gale‏ (بيروت: دار الكتاب اللبناني. 1967( 48/4؟ خليل بن أيبك الصفديء الوافي بالوفيات. 
(بيروت: دار إحياء التراث العربي. 2000) 226/1 (قيل إِنّهِ لم يطأ الأرض بعد جيش الإسكندر أكثر عددًا من 
جيوش Gell‏ 
القاضي النعمان بن محمد رسالة افتتاح الدعوة. (تحقيق قيق وداد القاضي. بيروت: دار الثقافة. 1970) ص. 
282-280. 
el”‏ السيّدء الدولة الفاطميّة تفسير جديد. ص. 71. 
” محمد الأميني النجفي, عيد الغدير. ص. 16. "بل أمنية الفاطميين جميعا في الانّجاه نحو المشرق. ومن ثُمْ 
توجيه ضرباتهم القاضية للدولة العباسيةء وتكوين دولة شيعية å‏ فاطميّة ترأس العام الإسلامي". 
Paula Sanders, Ritual, Politics, and the City in Fatimid Cairo. 1994 .chapter 1 pp.1-11.‏ * 
* عبد الرحمن حجازيء الخطاب السياسي في الشّعر الفاطمي. (القاهرة: المجلس الأعلى للثقافة, 2005( ص. 
i i 79-68‏ 
© محمد عبد الله lic‏ الحاكم بأمر الله وأسرار الدعوة الفاطميّة. (القاهرة: مطبعة لجنة التأليف 
والترجمة. 1959) الفصل الثالث "نسب الخلفاء الفاطميين بين المنكرين والمؤيدين" ص. 49-47: بعض 
الباحثين من شكّك في عروبة الفاطميين وادّعى بأنّ أصل الدولة رجل يهودي" عاي المصريء تاريخ ملوك 
العرب الشعراء. (ج.4. ط.2؛ دمشق: دار الكتاب العري. 2001) ص. 233؛ أحمس حسن صيحيء الدعوى 
الفاطميّة. (القاهرة: مكتبة مدېولي» 5) ص. 129-123 ينسب الدعوة الفاطميّة لميمون بن glial‏ 
اليهودي؛ نكلسونء تاريخ حياة العرب. ص. 272 يقول بأنْ تأسيس الدولة الفاطميّة كان أقصى ما وصلت 
إليه هذه المؤامرة؛ اطمقريزيء الخطط. ج.1. ص. 348» حسن إبراهيم حسن. تاريخ الدولة الفاطميّة. ص. 
59. 
Al-Hamadani, Husayn.On the genealogy of Fatimid chaliphs. p.1.‏ 
HL» daly i‏ قراءة مغايرة في ديوان تميم بن المغز لدين الله. (دراسة جامعيّة. جامعة حيفاء 2004) ص. 
8 
P.Smoor,"Al-Mahdi’s tears", Egypt and Syria in the Fatimid, Ayyubid and Mamluk eras 2: We‏ ® 
are able to sympathize with al-Mahdi’s reaction, according to the historical text; when‏ 
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ج. لإظهار مدى سعة ثرائهم وقوّتهم ومكانتهم وعظمة دولتهم.' 

لذلك حظي الشعر والشعراء في الدولة الفاطميّة بمكانة فم يحظوا مثلها في دولة من قبلء 
فَخْصّصَت وظيفة "مقدم الشعراء” وحُصْص راتبٌ شهري لكل شاعر, عدا عن الجوائز والمنح في 
ا مناسبات والأعياد.” 

وفي المقابل لعب الشّعراء دورًا هامًا في الدولة الفاطميّة. فمنهم من دعا لعقيدة الفاطميين في 
شعره مثل المؤيّد في الدين الشيرازي (ت. 470 ه/ 1078م) داعي دعاة الفاطميين* ومنهم من 
دافع عن انتسابه وحقٌّ أهله الفاطميين بالخلافة معارضًا العبّاسيين في قصائدهم مناقضًا 
مفتخرًا كتميم بن ا معرّ لدين الله الفاطميٌ (337ه/948م-374ه/984م).* ومنهم من دافع 
عن قيام الدولة وحاك مؤامرة ضد صلاح الدين الأيويّ لقلب نظام حكمه واسترجاع الحكم 
الفاطميّ مثل "عمارة اليمنيّ" (ت. 569ه) وكان ذلك سبب قتله.“ 


Sadun had said this al-Mahdi shead tears, a couple of which he wiped away with his 
sleeve. p.136. 
وقد قال سعدون الورقلي مادحا المهدي:‎ 


أَعَنْ ابن فاطمة تصدّين امرءًا بنت النبيّ وعترة التطهير 
كفي عن التثبيط إن زائرٌ مِنْ أهل بيت الوحي خير مزور 


' المقريزيء اتّعاظ الحنفا. تحقيق الشيّال. ص. 94 -237: 53 eÍ ly; Jo lag dis JS‏ الخلفاء المعرّ والعزيز؛ 
المقريزيء الخطط. ج.2. ص. 293؛ عبد المنعم سلطان, المجتمع المصري في العصر الفاطمي. (القاهرة: دار 
المعارف. 1985) ص. 197-129 ذَكر أعياد الفاطميين؛ محمد كامل حسينء في أدب مصر الفاطميّة. 
(القاهرة: دار الفكر العري» 1970) ص. 153. 

? راوية بربارة قراءة مغايرة ص. 28: "وقد ذكر العماد في خريدته أن الفاطميين جعلوا من وظائف الدولة 

وظيفة "مقدّم الشعراء" وكانت سيدات قصر الإمامة الفاطميّة يُغدقن الأموال على الشعراء الذين يمدحون 
الأمة ". 

المقريزيء الخطط. ج.2. ص. 343. 

* المؤيّد في الدين الشيرازيء الدّيوان. (ط.1؛ تحقيق محمّد كامل حسين. بيروت: دار المنتظر, 1996) القصيدة 
الثانية» ص. 199- 206. 

7 تميم بن Gehl‏ الديوان. ص. 81-78 بائيّة تميم نقيضة لابن المعتز العبّاسي فيها دفاع انتساي وإيضاح حق 
تاريخيٌ بالخلافة. 

“محمد زغلول سلام» الأدب في العصر الفاطمي الشعر والشعراء. (الإسكندرية: منشأة ا معارف» 1995) ص. 
0 عمارة اليمني من 515 إلى 569 هب ذو النون المصري» عمارة اليمني. (القاهرة: مكتبة النهضة 
ا مصريّة. 1962). 
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وفيما يتصل بالشّعر الفاطميء نستطيع العودة إلى الوراء قرنًا من الزمان.' حين بدأ الغبار يزول 
عن المخطوطات ولمصادر الفاطميّة التي تُركّت في المكتبات والمتاحف والخزائن قرونًاء Lables‏ 
لعدم ضياع ما تبقَى من ذلك الأدب والتاريخ: بعد أنْ أبادت الدولة الأيوبيّة قسمًا كبيرا منه.” 


لم يكن الأدب الفاطميّ أدبًا رسميًا إسلاميًا إلآً زمن الدّولة الفاطميّة. ثم فَقَدَ شرعيّته واكتنفه 
الغموض والسّريّة. A> Une‏ انتشاره من جهة. وفتح مجال التعضب ضذه عذة قرون حتّى 
أواخر القرن التاسع غا حين بد القليل منّ ا مصادر الإسماعيليّة من Lise‏ سوريٰ iw‏ 
ويُدرس في أوروبا؛ كإعلان بول كازانوفا (1926-1861) عن اكتشافه بلجتزأة من "رسالة إخوان 
الضَفا" في المكتبة الوطنيّة في باريس سنة1898.“ وبعدها تم الكشف عن المزيد من 
المخطوطات الإسماعيليّة في اليمن وآسيا الوسطى وأضيفت إلى مكتبة الأمبروزيانا في ميلانو 
وا متحف الآسيوي في بطرسبورغ. وقد نُشرث أول فهرسة غربيّة للأعمال الإسماعيليّة عام 
2ه في الثلاثينيّات من القرن العشرين بدأ ثلاثة من المثقّفين الإسماعيليين البُهرة وهم زاهد 
علي )1958-1888( حسين الهمذاني )1962-1901( وآصف فيضي )1981-1899( بإنتاج Jal‏ 


' Farhad Daftery, The Ismã ‘fs, Their History and Doctrines. Second edition: "However, 
Ismã' III studies have been revolutionized in the twentieth century, especially since 
1930s, mainly by the discovery and study of a large number of Ism@‘ 1ff manuscripts 
preserved in India, Central Asia and Yaman. Many of these Isma' If texts, including 
the classical treatises of the Fatimid period, have been gradually edited and 
published" .pp. xvi.(Cambridge university press, 2007). 

تميم بن اممعزء الديوان. (تحقيق الأعظمي) المقدّمة ص. 49 "لقد أحرق الفاطميون المكتبات الفاطميّة التي 

كانت من أكبر خزائن الكتب الإسلامية الثلاث, خزائن العباسيين والأمويين والفاطميين التي وصفها المقريزي 

بأنها كانت من عجائب الدنيا وأنها كانت أعظم دار كتب في الإسلام, احتوت على مليون وستمائة ألف 
كتاب وكان فيها من المخطوط أشياء S‏ ورموا الكتب في النيل» ويقال بأنهم رموا جبالا من الكتب في 
الصحراء تحوّلت إلى تلال كتب رمليّة مبعثرة عرفت ب "تلال الكتب" في القاهرة". 

olay’?‏ د قري ا ف العصر الدسظ تازيخوي وفكره: (ترسنة بعرت لديو الصو ميك وا 

ا مدى 1998). اممقذمة» ص.7: "كانت دراسة المسلمين الإسماعليين الشيعة والحكم عليها تتم حصريًا حتى 

عهد حديث. على أساس من روايات pee‏ من المسلمين اطناوئين والحكايات الخياليّة للصليبيين وطمصادر 

غربية أخرى عديدة. وكانت النتيجة أن انتشرت حول الإسماعيليين مفاهيم مغلوطة كثيرة. 
* فرهاد دفتري» مختصر تاريخ الإسماعيليين. ص. 159-151: يوجهنا طمقالة كازانوفا حول فرقة الحشاشين 3 
اممجلة الآسيويّة. السلسلة 9., العدد 1898(11). 

'ن.م. نقلا عن مقالة ماسينيون حول القرامطة في: 

A volume of Oriental Studies Presented To Edward G.Brawn (Cambridge, 1922), pp. 329- 
338. 
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دراسات حقيقيّة معتمدين على ال مخطوطات التي بحوزتهم وبالتعاون مع ال مستشرق الروسيٌ 
"فلاديمير ايفانوف" (1970-1886)" الذي صئّف أوّل فهرس مفصّل للأعمال الإسماعيليّة ذكر فيه 
مئات العناوين لمخطوطات تشهد على وجود تراث أدبي غنيٌّ مجهول.* 

وقد لاقى الأدب والبحث الإسماعيليين أهميّة خاضّة. من خلال تأسيس الجمعيّة الإسلاميّة 
للأبحاث سنة 1933. واعتناء العديد من الباحثين؛ أمثال الباحث المصري محمّد كامل حسين 
(1961-1901). الباحث الإسماعيلي من السّلميّة عارف تامر. والباحث برنارد لويس» سامويل 
شتیرن ( 1969-1920)» هنري كوربان (1978-1903) ويلفيرد مادلونغ وعباس همذاني» مارشال 
هدجسون )1968-1922( إسماعيل بوناوالا. Jy blo julo‏ وولكرء عظيم نانجي. مصطفى 
غالب» فرهاد دفتريء مثئير بار آشر.محمد الأعظميء عادل العوًاء فؤاد سيّده طاهرة قطب الدينء 
وداد القاضي وغيرهم. 

وبتحقيق بعض المخطوطات التي نجد أكبر عدد منها في مكتبة معهد الدّراسات الإسماعيليّة في 
Qu‏ عدا عن المخطوطات العربيّة الموجودة في مكتبات البهرة في سورات وبومباي والتي لا 
تزال خارج متناول أيادي الباحثين. 


2. إشكاليّة الشعر الفاطمي في الموارد والدّراسات المختلفة: 

يواجه باحث الأدب الفاطمي إشكاليّة. فالمصادر مضاعفة؛ تاريخيّة وأدبيّة.ء قدهة وحديثة» 
معارضة ومؤيّدة عربيّة وأجنبيّة دينيّة وعلميّة. عدا عن المصادر الأوليّة (الدّواوين) ا لمخطوطة 
والمحقّقة. المفقودة والموجودة والمتفرّقة في كتب مختلفة. 


1 .لوارد التاريخيّة: 

GL‏ الأدب الفاطمي وخاصّة الشعر, يؤرّخ العديد من الأحداث الثاريخيّة في الذولة 
الفاطميّة. خاصّةً في البلاط salis Siya GA‏ الحياة الاجتماعيّة اليوميّة المتأثّرة بالحقبة 
التاريخيّةء وها أن البحث الحالي يعتمد المقارنة بين موضوعات الشّعر الفاطمي؛ العقائديّة 
وغير العقائديّة, لذا لا بد Sf‏ نفهم المراحل الثَاريخيّة التي مرّ بها ا مجتمع الفاطمي وأدّرت على 
الشعراء فأرّخوهاء "ففي قراءة في النضٌ الشعري والخطاب التاريخيء يتوجّب الكشف عن 
العلاقة الجدليّة المتراكبة بين طبيعة الحركة الشعريّة- إبداعًا- والخبر التاريخي- قضَّا وحكيّا- 


' Ivanow Wladimir, Isma TA Literature: A Bibliographical Survey. Tehran,1963. 

* Ivanow Wladimir, A Guide to Isma ‘Tf Literature. London, 1933. 

* Gacek Adam, Catalogue of Arabic Manuscripts in the Library of The Institute of Ismaili 
Studies, London, 1984-1985. 
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لتحليل طبيعة التلاقي بين الشاعر مبدعًا والمؤرّخ عاطّاء مع محاولة تأمّل السمات الفارقة بينهما 
على مستوى الأداء الوظيفي ومنهج الصياغة والتشكيل الجمالي ومنعطف الفكر والخبرة» 
ومستوى الحوار ولغة الخطاب. وصولا إلى الاعتراف باماذة الشعريّة في جوهر علاقتها بالخبر 
التاريخي".' وكما يرى المستشرق كاترمير بأنْ المصادر الأدبيّة هي أحسن مصدر لمعرفة تاريخ 
الفاطميين.” إِذَا فالعلاقة وثيقة dalla GY! gy‏ ولا يمكننا أنْ نتجاهل المصادر التاريخيّة في 
بحثنا وإلا فَقَدْنا جانبًا هاما بمكنه أنْ يوصلنا لحقائق جديدة. فقد أثار العداء السَياسيٌ والدّينيٌ 
بين الفاطميين والعباسيين جدلا شعريًا بدا واضحًا في النقائض والمعارضات بين شعراء من كلا 
Sh‏ فرغم الفارق الزّمني بين عبد الله بن المعترٌ العبّاسيٌ وتميم بن المعرّ لدين الله 
الفاطمي» نجد الأخيرٌ يعارضه ويناقضه ويرد على قسم من قصائده” مظهرًا حقّه وحقّ 
الفاطميين بالخلافة: 


vi‏ 3 لمن ضل من هاشم وراءَ اللحاق بأربابها 
أأوساطها مثل أطرافها أأرؤسها مثل أذنابها 
أعبّاسكم كان سيف النبيّ إذا أبدت الحرب عن نابها 
بذا أنزل الله آي القرآن أتعمون عن نص إسهابها“ 


gò ó!‏ الأحداث التاريخيّة يساعدنا في التوصّل إلى قول القصيدة. ومثال ذلك القصيدة الأولى 
التي تتناولها الدراسة (في امبحث الثاني)» ففهم التطوّر التاريخي للعلاقة بين الشاعر الأمير تميم 
بن المعرّ وأخيه الإمام العزيزء وفهُم عقيدة "النض" الفاطمي»“ يساعدنا في إيجاد العلاقة بين 
أبيات القصيدة. ومعرفة أهميّة الوصف والتفصيل في القصيدة وعدم اتّهام الشاعر بركاكة 
(gah Joe ol Bad‏ أو باستعراض معرف لغوي. 


' عبد الله التطاوي, مرجعية الشّعر العباسي بين الخبر والنصٌ. (الدار المصريّة اللبنانيّة:2006) ص,99. 
Quatremere: Memorie Historique sur la dynastie des khalifes.p.1.( Paris 1838).‏ * 
i‏ راوية بربارةء قراءة مغايرة. "بين تميم وابن ال معتز". ص. 187. 
olg jbl Go esd”‏ 80.40 
Arzina R. Lalani, Early Shi ‘I Thought. The Institute of Ismaili Studies. London. 2000:‏ * 
“The Prophet had expressly designated and appointed ‘Ali as his successor by nass.‏ 
This meant that the imam‘s authority did not depend on any human electors or the‏ 
bay‘a of the people. The hereditary character of the naSS was the crucial point in the‏ 
doctrine put forword by al- Bagir. p. xi.‏ 
Wensick, A. J. "NASS" Enyclopaedia of Islam, Second Edition. Edited by: P. Bearman,‏ * 
Th. Bianques, C. E. Bosworth, E. van Dozel, and W.P.Heinrichs. Brill, 2010.‏ 
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1 الوارد التاريخيّة الفاطميّة: 

م يهتم المؤرخون الإسماعيليون بتصنيف الكتابات التاريخيّة الحوليّة. أو غيرها من أنماط 
الكتابة. وأقدم عمل تاريخيّ معروف في الأدب الإسماعيلي يغطي الفترة منذ البدايات وحتى 
قيام الخلافة هو "كتاب افتتاح الدعوة"' للقاضي النعمان الذي انتهى منه سنة 346 ه/957م. 
وإدريس عماد الدين (ت. 872 ه /1468م) وهو الذّاعي المستعلي الطيبي التاسع عشر في 
اليمن» يغطي بكتابه الفترة التاريخيّة من زمن النبيّ محمّد حتّى القرن الثاني عشر ميلاديٌء 
وهو من سبعة أجزاءء ويُعتبر كتابه "عيون الأخبار وفنون الآثار” أشمل كتاب في تاريخ الحركة 
الإسماعيليّة مِنّل وجهة نظر الدّعوة. 1 

أغلب المصادر التاريخيّة الفاطميّة ضاعت أو فُقدت أجزاء منها نتيجة اضطهاد الإسماعيليين 
وحظر أدبهم الدينيّء ما عدا مجتزآت قليلة كُتبت لها الحياة. فقد ضاعت أعمال ابن زولاق 
(ت. 386ه/996م). Cody‏ النجاة لمجتزأة صغيرة من مجلد الأربعين من تاريخ امْسَّبّحي (ت. 
0ه/1029م) وذلك في مخطوطة فريدة.كذلك الأمر مع كثير من ال مؤرّخين الفاطميين 
كالقضاعي (ت. 454 ه / 1062م) ويحيى بن سعيد الأنطاكي (ت. 458ه) وغيرهم. 

عدا عن امصادر التاريخية فقد أنتج الفاطميون بعض كتب التراجم» مثل سيرة جعفر بن علي 
حاجب مؤسس السّلالة الفاطميّة المهديء وسيرة الأستاذ جوذر (ت. 0973/0363( وهو من 
رجال حاشية المعز لدين الله المؤتمنين. ومذكّرات داعي دعاة الدولة الفاطميّة. للمؤيّد في 
الذين الشيرازي (ت. 470ه/1078م).“ الذي شغل منصب داعي دعاة الفاطميين في القاهرة 
مَدّة عشرين عامًا وغيرهم. تكمن أهميّة هذه السّيّر الذاتيّة في تأريخها للعديد من الأحداث, 
ويمكننا أن نقارنها مع ما وردّ في بعض القصائد لنستخلص عبرا جديدة,” 


' التعمان بن محمد بن حيّون المغربيء افتتاح الدعوة. (لبنان: دار الأضواء 1996). 

* إدريس عماد الدين القرشيء تاريخ الخلفاء الفاطميين في ابمغرب» القسم الخاص من عيون الأخبار وفنون 
الآثار. (ت. محمّد اليعلاويء لبنان: دار الغرب الإسلامي. 1985). 

' جوذرى أبو علي منصورء سيرة جوذر: وبه توقيعات الأنئمة الفاطميين. (تقديم وتحقيق محمد كامل حسين 
ومحمد عبد الهادي شعيرة. القاهرة: دار الفكر العربيء 1965). 

“ الممؤيّد في الدين هبة الله بن موسىء» مذكّرات داعي دعاة الدولة الفاطميّة. (تحقيق وتقديم عارف تامر. 
لبنان: مؤسسة عرّ الدين 1983). 

7 راوية بربارةء قراءة مغايرة في ديوان الشاعر تميم بن المعرٌ لدين الله الفاطمي. (أطروحة ماجستير بإرشاد 
بروفسور جورج قنازع, جامعة حيفا: 2004 ). 
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والعلاقة وثيقة بين الشعر والتاريخ لأنْ مدوّنات الشعراء مثل عُمارة اليمني (ت. 
9ه/1173م) "الكت العصريّة في أخبار الوزارة المصريّة” ومؤلفات الشاعر أسامة بن منقذ 
(ت. 583ه/1188م) كانت من المصادر الهامّة التي اعتمدها الباحثون لاحقًا لتحليل القصائد 
وفهمها. 

2 الوارد التاريخيّة غير الفاطميّة: 

ضياع أجزاء كبيرة من الأعمال والكتابات الفاطميّة جعل الوادٌ المكتوبة من قبل مؤرّخين غير 
فاطميينء هي المرجعيّة الوحيدة حتى فترة طويلة من الزّمنء رغم تحفّظ هذه a‏ وتعضّبها 
I)‏ أنها أكدت وجود زخم أديّ شعريّ ob‏ وقيّمت الكثير منه بالجيّد الذي يستحقٌ البحث 
والدراسة. ومثال ذلك نجد الأصفهاني في خريدته يقيّم Ll‏ شعر الشاعر ظافر الحداد 
الإسكندريء الذي عاش في الدولة الفاطميّة لكنّ العماد يستدرك تقييمه العالي للشاعر كونه 
من elie‏ الخليفة الفاطمي» فيكتب: "أقول طاقن به من ‘Sait‏ ظافرء يدل نظمه على أنْ 
aol‏ وافي وشعره بوحه الرّقةَ والسلاسة ادن وما أكمله لولا أنه من مذاح امصري» والله له 
i> Sle‏ لو (aud Bail‏ جوهريًا". * ونفهم من هذا الكلام jl‏ الأصفهانيء هذا المؤرخ 
السَنيٌء يعتبر الشاعر الفاطمي ظافر الحدّاد شاعرًا جيّدًاه شعره جواهرء لكنّ عيبه الوحيد أنه 
كان من مدّاح الخليفة المصريّ الفاطميّ وهذه جره فليغفرها له الله. إذَا لم يكن التأريخ 
dole‏ بل تضمّن ,أي المؤرّخ من جهةء وذوقه الذي اعتمد التعتيم والتعميم من جهة ثانية 
فاختار الأبيات التي رآها مناسبةء وأغلبها كانت ف الغزل واممدح والطبيعة والطعام مبتعدًا عن 
أبيات الدّعوة الفاطميّة وعن شعرهم السَياسيٌ والعقائدي. مما شوّه الصّورة الحقيقيّة لهذا 
الشعر. 

ويذكر صاحب "يتيمة الدّهر” في الباب التاسع "في ملح آهل الشام ومصر وا مغرب وظرف 
أشعارهم ونوادرهم". قسمًا من شعراء العصر الفاطميء لكنّه يدع القسم الأكبر للشعراء 
الذين عاشوا في الدّولة الإخشيديّة وتابعوا في الفاطميّة كأبي الرقعمق الذي اشتهر بشعر 
ا مجون والحماقة. عبد الله بن أبي الجوع» صالح بن رشدين الذي كان من كتّاب كافور 


' عمارة بن علي الحكمي اليمني» كتاب فيه النكت المصريّة في أخبار الوزراء المصرية. (تحقيق هرتويغ درنبرغ» 
بغداد: مكتبة المثنى 1960). 

* العماد الأصفهانيء خريدة القصر وجريدة العصر. (تحقيق المرزوقي وآخرين الدار التّونسيّة للنّشر: 1966). 

التعالبي» يتيمة الذّهر في شعراء أهل العصر. (دمشق: المطبعة الحنفيّة. 1885) ج.1. الباب التاسع» ص. 
371-215. 
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الإخشيدي وأوائل الفاطميينء وتعرّف إلى المتنبي في بلاط كافور وروى شعره' أبوهريرة بن أبي 
elas!‏ أبو القاسم أحمد بن طباطبا وولديه» بينما يختار من شعراء الدولة الفاطميّة الشاعر 
تميم بن المعرٌ لدين الله الفاطمي. وقد عاصر من سبق ذكرهم وجالسهم وتراسل معهم 
بالشّعر. نفهم من هذا أن صاحب اليتيمة أيضا لم يكن حياديًّء فاختار من شعراء الفاطميين 
عددًا قليلا وآثرّ أن يؤرّخ أبيات اللهو والظرف والنّوادر متجاهلا أبيات الدّعوة والدين 
والعقيدة. 

هذا النهج في التأريخ ينطبق على العديد من كتب التدوين التاريخيّة غير الفاطميّة مثل 
"خُسْن المحاضرة" للسيوطيء” "المُغرب" لابن سعيده "الحلَّة السيراء" لابن الآبّار“ "قطب 
السرور" للرقيق :القيرواق,” مخطوط "مسالك الأبضار ق مماتك الأمصاز" لاسن فضيل الله 
العمري»“ و يورد ابن خَلّكان في كتابه "وفيّات الأعيان" في ترجمة ابن قلاقس قصيدة أوّلها: 

صَدَرْنا وقد نادى السّماح بنا: رذوا فعدنا إلى مَغْناكَ والعؤد أحمدٌ 


ويعلّق ابن خَلّكان على هذا البيت بقوله: 

"وهذه القصيدة من القصائد ال مختارة. ولو مم يكن فيها سوى هذا البيت لكفاه".” 

نجد فى مثل هذه الاقتباسات مدى جودة الشعر الفاطمى بشهادة الطّرف الآخر إلأ أنّ الأبيات 
كما ذكرتٌ سابقًا لا تعطي صورة واضحة وحقيقيّة عن شعر ذاك العصر. 

أمَا الأتابكي في "النجوم الزّاهرة" فيؤرّخ ملوك مصر والقاهرة ويذكر في ترجمة الخليفة العزيز 


' فؤاد سزكينء تاريخ التراث العربيء المجلّد الثاني الشّعر. (نقله إلى العربية عرفة مصطفى. الرياض: إدارة 
الثقافة والنشر بالجامعة. 1991) ج. 5. ص. 12. 

* جلال الدين السّيوطي. حسن المحاضرة في أخبار مصر والقاهرة. (القاهرة: دار إحياء الكتب.1967) ج.1. 
ص. 241-240. 

ابن سعيد. اللغرب في حلي المغرب. ج.4. ص. 88-78, 92 103-102. 

$ محمّد بن عبد الله بن أبي بكر القضاعيّ ابن الأبّار الحلّة السيراء. (ج.1. تحقيق: حسين مؤنس. القاهرة: 
دار المعارف 1963 ) ص. 294. 

الرقيق إبراهيم ابن القاسم القيرواني» قطب السرور في أوصاف الأنبذة والخمور. (تحقيق وتقديم سارة 

البربوشي بن يحيى. بہروٽت: منشورات الجمل» 2010). 

ابن فضل الله العمريء مسالك الأبصار في ممالك الأمصار. (السفر الثامن عشر. إصدار فؤاد سيزكين. معهد 

تاريخ العلوم العربية والإسلامية: 1988 ) ص. 11-2. 

” أبو العباس شمس الدّين أحمد بن محمّد بن خلّكان. وفيّات الأعيان وأنباء أبناء الزُمان. (ج.2؛ تحقيق: 
إحسان عبّاس. بيروت: gabe slo‏ 1972 ) ص.157. 
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لدين الله ثاني خلفاء مصر الفاطميينء الأبيات التي دست في ورقة USES‏ في نسب الفاطميين: 


beos L]‏ نسبًا منكرً يُتلى على ال منبر في الجامع 
إن كنت فيما تدّعي صادقًا LSÍ SLs‏ بعد الأب الرّابع 
إن ترذ تحقيق ماقلته فانسب لنا نفسك كالطائع 
أو فدع الأنساب مستورة وادخل في التسب الواسع 
فإنَ أنساب بني هاشم يقصر عنها طمع الطامع 
فقرأها العزيز وم يتكلم, ثم صعد العزيز المنبر يومًا آخر فرأى ورقة فيها مكتوب: 
بالظلم والجؤر قد رضينا وليس بالكفر والحماقة 
Sy‏ كنت قد أعطيتٌ علمَ غيب Las‏ ا کاک الا 


قال: وذلك لأنّهم اذعوا علم المغيّبات والتجوم. وأخبارهم في ذلك مشهورة.' م يبيّن الأتابكي رأيه 
في نسب الفاطميين وم يذكر أبياتًا أخرى دُسبت للعزيز. 

وقال الحافظ أبو الفرج بن الجوزي: "كان العزيز قد fg‏ عيسى بن نسطورس Ülal‏ ومنشا 
اليهوديٌ؛ فكتبت إليه امرأة: بالذي أعرٌ اليهود بمنشا والتصارى بابن نسطورس. وأذل المسلمين 
eh‏ إلا نظرت في أمري".” فقبض العزيز على اليهوديّ والتصرانيٌ. وأخذ من ابن نسطورس 
ثلائمائة ألف دينار” 

وقد ذكر ابن إياس (ت. 930ه/1524) في "بدائع الزُهور" نفس الرُواية مع بعض الاختلاف» 
محافظًا على جوهرها وهو عدم عدل العزيز مع مسلمي مصر السّئّيين * 


مثل هذا التأريخ بُرينا أن الشعر في الدولة الفاطميّة كان ght Gs pei Lung‏ وللتشكيك 
oles‏ حتّى بين الخلفاء والشعب. ومثل هذه الحوادث ال مذكورة تؤكّد محاولة مؤرّخيها 


' جمال الدّين أبي المحاسن يوسف بن تغري بردي الأتابكي, التجوم الزاهرة في ملوك مصر والقاهرة. (ج.4 
بيروت: دار الكتب العلميّة. 1992 ) نقلا عن ابن خلكان» ص.121-120. 

' إبراهيم رزق الله أيوبء التاريخ الفاطمي الاجتماعي. (د.م. الشركة العالمية للكتاب, 1997) ص» 34. 

الأتابكي» النجوم الزاهرة. ص. 121. نقلا عن الحافظ أبو الفرج بن الجوزيء ال منتظم. 

“ ابن إياس» بدائع الزهور في وقائع الدهور. (ج.1. عيسى البابي الحلبي» 1960( ص.196 (انظر المناوي 21970 
الوزارة والوزراء 3 العصر الفاطمي. ص. 244؛ وأخبار مصر. لابن ميّسر ص. 180 » وقارنها برواية ابن 
العبريّ في تاريخ الزمان. ص. 70). 
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بالانتقائيّة التي تُظهر الفاطميين مُذلين للسنيين في مصر مع محاولة التشكيك في نسبهم فيذكر 
ابن خلّكان' أنَّ جماعة من أهل مصر طعنت في نسب Jeb)‏ فاجتمع إليه بعض الأشراف وسأله 
ابن طباطبا” "إلى من ينتسب مولانا؟" فأجابه المعرٌ ily‏ سيعقد مجمعًا وسيردٌ عليهم نسبه. 
وعقد المجلس في القصرء Jud‏ المعرّ سيفه إلى النصف وقال: "هذا نسبي". ثمّ غمرهم با مال 
الكثير وقال:"هذا حسبي"”, ومن هنا نشأ القول المأثور: "سيف المعرّ وذهبه" إشارةً إلى بطلان 
الشيء. لكن بمقارنة تاريخيّة بسيطة نجد أنْ ابن طباطبا كان قد مات سنة 348ه أي قبل 
وصول المعرٌ إلى مصر سنة 362ه بأربع عشرة سنة.* مثل ذكر هذه الحادثة إِنما يؤكّدء من 
جهة» اهتمام المؤرخين السنّيين بتشويه الحقائق والتأريخ الفاطميء إذ يقولٌ ابن خلكان: "وأكثر 
أهل العلم لا يصححون نَسَّب المهدي عبيد الله والد خلفاء مصر".“ ومن جهة ثانية تبرز على 
خلفيّة هذه القصص أهميّة القصائد الفاطميّة التي تعترٌ بالانتساب للعرب ولبيت الرسول. فقد 
كان المعزّ يفتخر بنسبه لعلي بن أبي طالب وفاطمة من على النابر في المغرب. ليرد على ضربات 
منافسيه العبّاسيين والأمويين والقرامطة الذين شككوا في نَسَبه ونسبوه إلى أبناء القدّاح. إذ 
ينسبون للحسن بن الأعصم القرمطي الذي حارب ال معرّ ولعنه على منابر دمشق أنه قال: "هؤلاء 
من ولد القدّاح» كذابون ممخرقونء» أعداء الإسلام ونحن أعلم بهم ومن عندنا خرج القدّاح"” 
وقد كثر من شك وطعن في نسب الفاطميينء متهم عبد القاهر البغدادي. ومحمد بن مالك 
اليمانيء وابن حزم الأندلسي, والأسفراييني صاحب "التبصير في علوم الدين" وابن واصلء وابن 
تغري بردىء وابن الجوزي والنويريء والقلقشندي والسخاوي والسيوطيء وابن حجر في رفع 
pill‏ وابن عذاري في البيان» ومن المستشرقين دي غويه, ونيكلسون» ودوزي» وبراون.“ ويعتقد 


' ابن خلكانء وفيات الأعيان. ج.2. ص. 200 

ن. م. ج.1. ص. 228. وهو الشريف بن عبد الله بن طباطبا. انظر ترجمته في نفس المصدر المذكور؛ 
الصفديء الغيث المسجّم. (لبنان: دار الكتب العلميّة. 1975( ص. 220. 

* حسين» في الأدب المصري. ص. 260. ابن طباطيا هو أبو القاسم أحمد بن محمّد بن إسماعيل بن إبراهيم 
طباطبا بن إسماعيل بن إبراهيم بن الحسن بن الحسين بن علي بن أبي طالبء alg Aab lle ILS‏ 
كانت نقابة الطالبيين في مصرء اختلف المؤرخون في تاريخ وفاته فذكر ابن سعيد سنة 352ه ونقل ابن 
خلكان عن المسبّحي أنه توق 345ه وقال صاحب مطالع البدور أنه توف سنة 348ه 

الأتابكي» النجوم الزاهرة. ج.4. ص. 124. نقلاً عن ابن خلكان. 

® ثابت بن 358 أخبار القرامطة. (تحقيق وجمع ودراسة سهيل زكار. ط.2. دمشق: دار حسّان. 1982) ص. 
73 

* إحسان إلهي nab‏ الإسماعيليّة. (القاهرة: دار ابن حزم 2008( 49 185-184 
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ايفانوف أنْ رواية ابن رزّام التي نقلتها العديد من المصادر كالفهرست لابن النديم وغيره. 
كانت المصدر لكل من كتب بعد ذلك في الطعن على نَسَب الفاطميين.' أمّا ابن خلدون فيعتبر 
الطعن في نَسَبٍ الخلفاء الفاطميينَ منَّ "الأخبار الواهية". وأنْ من طعن في نسبهم يعتمد في 
ذلك على أحاديث لفقت للمستضعفين من خلفاء بني العبّاس تزلّقَا إليهم بالقدح في من 
ogól‏ 

ولعل عبارة المعرّ التي ذكرها المقريزي: "نحن ننتقل في الأصلاب الزكيّة والأرحام الطاهرة 
المرضيّة ... الجدّ الأول والأب الأفضلء سيّد المسلمين وإمام النبيين أحمد ومحمّد ...'. تؤكّدُ أن 
المعرّ كان يفتخر بنسبه. وكلّ هذه القصص مفتعلة لغاية في نفس السنيين.*” ولعل مثل هذا 
التأريخ يوضح لنا أبيات الخليفة الفاطمي الثاني في المغربء الخليفة القائم التي نظمها مفتخرً 
بتَسَبه وبانتسابه لعليَّ وفاطمة: 


أناابن رسول الله جدّي إذا ذكر الأقوامٌ عند التفاضل 
T E‏ إلى الله ندعو عند ذكر التباهل 
أناابن رسول الله والبيت أنا ابن علي ذي الثقى والفضائل 
وفاطمة الزهراء أي ومن بها سموثٌ إلى العلياءٍ أعلى المنازل* 


إن المقارنة بين الموارد الفاطميّة وغير الفاطميّة تقودنا إلى فهم القصائد بعمقء فلا نحلّل القصيدة 
oes CA as‏ توتحا ان ف E cas etal‏ ا ر و 
استقطابهم للشعراءء فالمؤرّخ الفاطمي إدريس عماد الدين في كتابه "تأريخ الخلفاء الفاطميين في 
المغرب" يذكر حادثة الذاعية أي عبد الله الشيعي "... الذي ممّد الطريق للمهدي للقدوم 
إلى المغرب ونشر دعوته. بعد أن Lge‏ السَبيل في ا مغرب لاستقبال المهديء أرسل يبلغه بذلك 
ويستدعيه للحضور واستلام زمام الأمور هناك حينها سار المهدي من دمشق إلى طبريا ثم إلى 
الرملةء وقد شهد الجميع ليلتها سقوط النجوم في سماء الرملة وسقوط الرجل الذي أرسله 
العبّاسيون لقتل المهدي عند رجلي المهدي والشروع بالبكاءء إن أبا عبد الله الشيعي تكبّد المخاطر 


' Ivanov. The Alleged of Ismallism.p.3. 
عبد الرحمن بن محمد بن خلدونء العبر وديوان المبتدأ والخبر في أيام العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم‎ * 
.21-20 من ذوي السلطان الأكبر. المقدّمة. (ج.1. مصر: المكتبة التجارية الكبرى. 1900) ص.‎ 
التعمان» المجالس والمسايرات. (دار المنتظر 1996) ص. 121, كلام في أحوال الأمّة: "مدح فيه ال معرٌ أمير‎ * 
وترك المداهنة فيه".‎ AU المؤمنين على تسّبه أبي طالب وما عامّل به الناس من القَصرٍ‎ 
.96 محمّد اليعلاوي, الأدب بإفريقية في العهد الفاطميٌ. (ط.1؛ بيروت: دار الغرب الإسلامي 1986) ص.‎ “ 
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من أجل نشر الذعوة بين قبائل البربرء لكنّه أفسد عمّله حين سلب السلطة وضيّقَ على المهدي 
بعد وصوله إلى سجلماسة واستتباب أمره. فحرّض المهدي عليه من يقتله. ولو كان هناك Gol‏ 
شك في نسب الفاطميين لأظهره أبو عبد الله الشيعي ذلك لشيوخ البربر قبل أن يقتلوه." 
وهذه الحوادث المؤرّخة إِنما أتت للردَ على كلّ مصدر سابق يشكّك في نسب الفاطميين, إلا أن 
a ei‏ ا کر و ا اا عليه لك بيدا نمه sabi) UL‏ 
التاريخيّة والاجتماعيّة والسياسيّة والعقائديّة. وذلك لكثرة التناقضات في المصادر المختلفة» إذ 
يذكر ابن كثير في GI" "Skully Sal"‏ هذه الفئة الرّافضة ويقال لهم الإسماعيليّة لانتسابهم 
إلى إسماعيل الأعرج ابن Solall pase‏ ويقال لهم القرامطة نسبة إلى قرمط بن الأشعث. Oly‏ 
زعيمهم اتخذ اثني عشر نقيبّه ويقال لهم الباطنيّة لأنهم يظهرون الرفض ويبطنون الكفر 
المحضء ويقال الجرميّة والبابكيّة ويقال لهم المحمرّة نسبة إلى صبغ وجوههم بالحمرة كشعار 
مخالف للعباسيين الذين يلبسون السّواد"* 

ومن المؤرّخين الذين أرّخوا في أواخر الدولة الفاطميّة وبعد زوالها المخزومي (ت. 585ه/ 
9 وابن مماتي (ت. 606/ 1234).“ والأزدي (ت.612ه/ 1215) وابن الأثير SI‏ 
(ت.630ه/ 1233)” وأبو شامة المقدسي (665ه/ 1267(“ وابن سعيد المغربي (ت. 685ه/ 
6 وابن أيبك الدواداري (736ه/ 1335)” وأهمّ من أرّخ للفاطميين من المتأخْرين هو تاج 


' إدريس عماد الدينء تأريخ الخلفاء الفاطميين في المغرب. ص. 149. ص171. 

ابن كثيرء البداية والنهاية. ج.11 (اعتنى بهذه الطبعة ووتقها عبد الرحمن اللاذقي» محمد غازي بيضون. 
بيروت: دار المعرفة» 1999. ص.67-66. 

? عبدالله سراج الدين بن السيّد الرافعي المخزومي, كتاب صحيح الأخبار في نسب السادة الفاطميّة الأخيار. 
(القاهرة: مطبعة محمد أفندي مصطفى. 1888). 

Glos Gy seal *‏ لطائف الذخيرة وطرائف الجزيرة. (ت. نسيم مجليء القاهرة: الهيئة المصريّة العامة 
للكتاب.2001). 

' ابن الأثير الجزريء الكامل في التاريخ. (ت. عبد الله القاضيء لبنان: دار الكتب العلميّة. 1987( 

“ عبد الرحمن بن إسماعيل أبو شامة» كتاب الروضتين في أخبار الدولتين النورية والصلاحيّة. (ت. إبراهيم 
الزيبق» لبنان: مؤسسة الرسالة 1997). 

' علي بن موسى ابن سعيد المغربيء النجوم الزاهرة في حلي حضرة القاهرة: القسم الخاص بالقاهرة من كتاب 
المغرب في حلي اللغرب. (ت. حسين نصّارء القاهرة: مطيعة دار الكتب. 1970). 

* أبو بكر بن عبد الله أبو أيبك الدواداريء كنز الدرر وجامع الغرر. (القاهرة: قسم الدراسات الإسلاميّة 
با معهد الألماني للآثا. 1992-1982). 
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الدين ابن مّيَسَّر (ت. 677ه/ 1278)' الذي كان مصدرًا أساسيًا لكل من النُوَيْري” والمقر يزي” 
وابن حجر العسقلاني ). 1448/2852( Ol UWS‏ كتاب "وفيّات الأعيان" لابن os) osis‏ 
Olay ee “(1282/0681‏ عن تاريخ الفاطميين رغم أنه معدٌ للتراجم. والقائمة طويلة من 
أهمّها ابن خلدون (ت. 808ه/1406)” والقلقشّئدي (ت. 821ه/1418) وأبو المحاسن ابن 
تغْري بردى (ت. 874ه/1470)' وغيرهم. 

اعتماد المصادر التّاريخيّة القديمة. الفاطميّة وغير الفاطميّة يوضْح لنا الأبيات والمعاني المبهمة في 
بعض القصائد. فنستوعب أسماء الشّخصيّات المذكورة في القصيدة. وأسماء الأماكن. والأحداث 
المؤرّخَة شعريًا (مثلا حادثة نهب حلب التي ذكرها ابن هانئ الأندلسي في قصيدة مدح للمعز 
التي ستتناولها الدراسة في الفصول القادمة). وبهذا نملك الأدوات التي REDE‏ على فهم 
وظيفة القصيدة وأسباب نظمها ومناسبتها لتشكّل منطلقًا نحو تحليل صحيح وافي. 

2-. الدّراسات والأبحاث التاريخيّة الحديثة: 

تُقسم الدّراسات الثاريخيّة الحديثة إلى قسميّن رئيسيَيْن؛ المخطوطات التي Sii‏ من جهة؛ 
تاريخيّة وعقائديّة. والراسات الجديدة العربيّة والأجنبيّة من جهة ثانية: وتقسَّم بدورها إلى 
مؤيّدة ومعارضة. 

لقد ذكرثٌ سابقًا اهتمام بعض الباحثين بإخراج المخطوطات من خزائنهاء وقد فتحوا بذلك 
lige‏ جديدًا من التعامل مع الفاطميين» ونشطت حركة كبيرة في تحقيق العديد من 
المخطوطات» مثل "عيون الأخبار" لعماد الدين إدريس» "كتاب سرائر النطقاء" لجعفر بن 


ابن ميسر تاج الدين محمد بن عليء المنتقى من أخبار مصر. (ت. أيممن فؤاد سيّد, القاهرة: المعهد العلمي 
الفرنسى للآثار الشرقيّة. 1981). 

* شهاب الدين ابن عبد الوهاب النويريء نهاية الأرب في فنون الأدب. (القاهرة: وزارة الثقافة والإرشاد 
القوميء» المؤسسة المصرية العامة للتأليف والنشرء 1998-1963). 

' أحمد بن علي المقريزيء المواعظ والاعتبار بذكر الخطط والآثار. (ت. أيمن فؤاد سيّدء لندن: مؤسسة الفرقان 
للتراث الإسلامي» 2002). 

“ ابن خلكانء وفيّات الأعيان وأنباء أبناء الزمان. (ت. يوسف طويل ومريم طويلء لبنان: دار الكتب العلميّة 
1998( 

“عبد الرحمن بن محمد بن خلدونء مقدمة ابن خلدون. 

É‏ ابن تغري بردي أبو المحاسن يوسف, النجوم الزاهرة في ملوك مصر والقاهرة. (لبنان: دار الكتب العلميّة 
1992( 

إدريس عماد الدين» تاريخ الخلفاء الفاطميين في المغربء القسم الخاص من كتاب عيون الأخبار. (ت. محمد 
اليعلاويء لبنان: دار الغرب الإسلامي 1985). 
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منصور اليمن (ت. 612ه)" حققه الباحث الإسماعيلى مصطفى غالب سنة 1984ء وللأزدي 
gic‏ علي عمر كتاب "أخبار الدول المنقطعة” سنة 2002. كذلك حُقّقَتْ كتب ابن الجوزي 
"عجائب البدائع" و"مرآة الزمان في تاريخ الأعيان» * أمَا كتاب "فضائل مصر وأخبارها” فإِنّ 
محقق النسخة علي عمر 2002 SI sp‏ الكتاب نسب Lbs‏ لابن زولاق (ت. 386ه)» ومن 
الكتب المهمّة التي حُفّقت "كنز الدّرر وجامع الغرر "للدواداري" (736ه). و"عقد الجمان في 
تاريخ أهل الرّمان"” لبدر الدين العيني. و"بدائع الدهور في وقائع الدّهور” لابن إياس وريا 
كان لتحقيق كتب القاضي النعمان بن حيّون (ت. 363ه/973م) قاضي قضاة الفاطميين بالغ 
الأثر في الحركة التاريخيّة Loo Based‏ كتاب "المجالس والمسايرات” و"افتتاح الدّعوة"” 
وكتب المقريزي "اتعاظ الحنفا'” "الخطط" "المقفى Me SU)‏ و"المواعظ والاعتبار"” التي 
اعثيرت من أصدق المصادر الثاريخيّة وأشملها وأوسعهاء وغيرها العديد من المخطوطات التي 
غيّرت اتجاه الباحثين والمؤرّخين وجعلتهم لا يعيدون الظر فحسب في التاريخ الفاطمي. بل 
ساعدتهم على كتابة تأريخ فاطميّ جديد. يشير أن فؤاد السّيّد في كتابه "الذولة الفاطميّة في 
مصر- تفسير جديد" 1992: إلى حقائق هامّة تستوقف باحث الأدب كما تستوقف باحث 
التاريخ» فهو يقول: 


' جعفر بن منصور اليمن» سرائر وأسرار النطقاء. (ت. مصطفى غالب» لبنان: دار الأندلس 1984). 

الأزدي علي بن ظافرء أخبار الدول اممنقطعة: دراسة تحليليّة للقسم الخاص بالفاطميين. (ت. علي عمرء 

القاهرة: مكتبة الثقافة الدينيّة 2001). 

سبط بن الجوزيء مرآة الزمان في تاريخ الأعيان. (ت. جنان جليل الهمونديء بغداد: الدار الوطنية. 1990). 

* ابن زولاق الحسن بن إبراهيم» تاريخ مصر وفضائلها. (ت. علي عمر, القاهرة: مكتبة الثقافة الدينيّة, 
2002( 

$ بدر الدين العيني» عقد الجمان في تاريخ أهل الزمان. (ت. عبد الرازق الطنطاوي القرموطء القاهرة: الزهراء 
للإعلام العر بي 1989). 

“ ابن إياس» بدائع الزهور في وقائع الدهور. (ت. محمد مصطفىء. القاهرة: عيسى الباب الحلبي» 1960- 
1961(. 

” النعمان بن محمد. المجالس والمسايرات. (ت. الحبيب الفقي ومحمد اليعلاوي وإبراهيم شبوح. لبنان: دار 
الغرب الإسلامي» 1997). 

* النعمان بن محمد افتتاح الدعوة. (لبنان: دار الأضواء 1960). 

تقي الدين أحمد بن علي المقريزيء اتعاظ الحنفا بأحبار الأئمة الفاطميين الخلفا. (ت. جمال الدين الشيّال» 
القاهرة: دار التحرير للطباعة والنشر 1973). 

أحمد بن علي المقريزيء كتاب المقفى الكبير. (ت. محمد اليعلاويء لبنان: دار الغرب الإسلامي» 1991). 

'' أحمد بن علي المقريزيء المواعظ والاعتبار بذكر الخطط والآثار. (ت. أهن فؤاد سيّدء لندن: مؤسسة الفرقان 
للتراث الإسلامي» 2002). 
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"فنستطيع القول إِنّْ الجيش الفاطمي م يُختبّر على الإطلاق بعد فتح مصر والشام وحرب 
القرامطةء وم يدخل هذا الجيش ف أيّة مواجهة حقيقيّة خارج حدود مصرء فقد جاء هذا 
الامتداد والتوسّع الذي حقّقته الدولة عن طريق الدّعاة والدّعاية الدّينيّة والسياسيّة"' ól‏ مثل 
هذه المعطيات تعني الكثير لباحث الشّعر الفاطميء لأنَّ الدّعاة الذين عملوا دينيًا على اتساع 
قاعدة الدولة استخدموا الشّعر التعليمي لتوسيع حدود دولتهم: أهمّهم داعي دعاة الفاطميين 
المؤيّد في الذين الشيرازي وله ديوان شعر ستتطرّق إليه هذه الذراسة. 

ومثل هذه التصريحات تدعنا نتساءل: هل هناك دولة غير الفاطميّة حاربت بالكلمة لنشر 
دعوتها وتوسيع رقعة حدودها؟ وما هو دور الشعر وطبيعته في الذولة الفاطميّة؟ 

ولنثبت أهميّة الجانب التّاريخي في بحثنا نقرأ ما قاله السيّد في نفس الكتاب.* 

"وإذا كانت الدّولة الفاطميّة دولة ثيؤوقراطيّة ذات إيديولوجيّة خاصّة هدفها بسط نفوذها 
وسيادتها على IS‏ الأراضي الإسلاميّة. فمع ذلك لا نجد واحدًّا من خلفائهم أذى فريضة الحج 
رغم حرصهم الشديد على إقامة الدّعوة لهم على منابر مكة والمدينة, وإنما وجّهوا اهتمامهم 
إلى إحياء بعض المظاهر الإسلاميّة بفخامة داخل عاصمة ملكهم'”, ما يهم باحث الشعر في مثل 
هذه الحقيقة هو استنتاج حقائق جديدة من تلك القصائد التي نظمها الشعراء في المواسم 
والأعياد, فهل كان هناك فرق بين شاعرٍ فاطميّ كتب عن موسم الحج وبين شاعر مصريّ عاديّ 
عاش عند الفاطميين؟ وهل ذكرت هذه القصائد أسباب عدم التّوجّه إلى الحج؟ وهل GAS‏ على 
هؤلاء ا مؤرّخين وغيرهم» عقيدة الفاطميين» التي تعتبر الكعبة في ظاهرها ما يراه الثاس. وفي 
الباطن "تعني التُوجّه للنّبيّء من أجل نقاوة التفس» وطهارة GIS thy ped!‏ للكعبة باب فإنّ 
الإمام هو هذا الباب الموصل للتبيٌ» والأنهار التي في الجنة هي العلم الحاصل للمتعلّمين على 
تفاضل مراتبهم"؟” 

إذا تابعنا مع هذا المؤرّخ وحده نجد حقائق تجعلنا نغيّر مفاهيم ثابتة كما حصل في دراستي 
السّابقة "قراءة مغايرة في ديوان تميم بن المعرٌ” فقد ذكر أن السيّد” بأنّ الأمير تميم بن 
المعرٌ الشّاعر أشرف على بناء القصور والاستراحات والآبار بين المغرب ومصر تمهيدًا لاحتلالهاء 


' أمن السَيّد الدولة الفاطميّة تفسير جديد. ص.71 . 

*ن.م. ص. 17. 

علي نوح» الخطاب الإسماعيلي في التجديد الفكري الإسلامي ا معاصر. (دمشق: دار الينابيع» 1994) ص.89. 
* راوية بربارة. قراءة مغايرة في ديوان تميم. جامعة حيفاء 2004. 

' أممن السيد, الدولة الفاطمية تفسير جديد. ص. 71. 
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وبذلك يكون قد فنْدَ ما ذكره الجَؤْدّري (ت 370ه/080) في سيرة جَؤْذْر' بأنَّ تميمًا تآمر ضد 
Lig olg‏ القصر لقلب نظام الحكم وم يُعهد إليه بأيّ عمل في الدّولة. مثل هذه المفارقات 
تدع المجال للباحث للبحث عن الحقيقة السياسيّة والثاريخيّة من خلال القصيدة وليس 
العكس كما هو متّبعء مما قد يجرّه للعديد من القراءات الجديدة التي م يسبقه إليها باحث 
عرّلَ التاريخ عن قانمة مصادره. 

من أهمّ باحثي الموارد الفاطميّة في العصر الحديث المستشرق الفرنسي دي ساسي والروسي 
إيفانوف وفرهاد دفتري وهارم هاينز وبرنارد لويس وشتيرن ومادلونج ولويس ماسينيون ودي 
لامي أوليري وهنري كوربان ووستنفلد وجاستون فييت وتياري بياني ويعقوب ليف وبولا 
سوندرز وأس.د. جويتين ومئير بار آشر وجمال الدّين الشيال الذي حقّق الوثائق الفاطميّة 
وحسين وعباس همداني والمصري محمّد كامل حسين وحسن إبراهيم حسن وجمال سرور 
وأيمن السَّيّد وعبد المنعم ماجد وعلي نوح ومن الإسماعيليين عارف تامر ومصطفى غالب 
وآخرين. 

لكنّه لا يمكننا أنْ ننسى المصادر التاريخيّة الحديثة المعارضة للفاطميين وعلى رأسها كتاب 
"الدعوى الفاطميّة" الذي يؤكّد إن أصل الدعوة رجل يهودي عاش في "السّلميّة" ويدعى ميمون 
القداح بن ديصان وقد أظهر إسلامه فتقرّب إلى الإمام عبد الله الرّضا وأصبح له شأن كبير 
وسط الدّعوة الإماميّةء وطلب ميمون من أبنائه أن يطلقوا على أولادهم أسماء أبناء محمّد بن 
إسماعيل بن جعفر الصّادقء فتشابهت الأسماء بين الأسرتين.” وكتاب "الفاطميّة دولة التفاريح 
والتباريح",* أمَا هاشم عثمان فناقضهم وكتب كتاب "الإسماعيليّة بين الحقائق والأباطيل" 
تقديم عارف تامر.“ وهكذا على الباحث ألا ينحاز بل أن يقرأ القصائد على ضوء ما يجده في 
JS‏ تلك المصادر ليُظهر الحقٌ من الباطلء وليقرأ القصائد بنفس المفهوم الذي كُتبت من أجله 
وبه. 


أبو علي العزيزي الجوذريء سيرة الأستاذ جوذر. (ت. محمد كامل حسين و محمد شعيرة. مصر: دار الفكر 
العري» 5) ص. 64؛ ص. 100-99. (التعليق رقم 69 ص. 171)ء (والتعليق رقم 5 ص. 185). 

* أحمس حسن صبحيء الدعوى الفاطميّة. (القاهرة: مكتبة مدبولي» 2005) نقلا عن محمد رجب» الدولة 
العبيدية الفاطمية» ص.6. 

ˆ جمال بدويء الفاطميّة دولة التفاريح والتباريح. (ط.1؛ القاهرة: دار الشّروق» 2008). 

leis eile *‏ الإسماعيليّة بين الحقائق والأباطيل. (بيروت: مؤسّسة الأعلمي للمطبوعات, 1998). 
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3 الدراسات الأدبيّة: الدّراسات الأدبيّة التى يعتمدها البحث متنوّعة منها: 
- الدّواوين مطبوعة ومخطوطة وأبيات متفرّقة في الكتب. 


- الدراسات الأدبيّة العربيّة والغربيّة وتقسم إلى قسمين؛ دراسات اعتنت بالشعر الفاطمي» 
ودراسات في مجال اللغة والأملوب والبلاغة والتّقد الشّعري.' 


- الدّراسات الاجتماعية والرّسائل العلميّة الجامعيّة. 


1 مصادر الشعر الأوليّة: المصادر الأوليّة ا لموجودة بين أيدينا حديثة العهد. فقد وحَِدَتْ 


في التصف الثاني من القرن العشرينء. وهي ليست بالكثيرة. رغم كثرة الشعراء في 


الإقامة 


I 


القاهرة/الإسكندرية 
القاهرة/الإسكندريّة 
دمشق/الرملة امصر 
مصر 
مصر 


يتم التوسّع في طرح هذه المراجع في هذا المبحثء وذلك في دراسة مناظير ومناهج بحث الشّعر الفاطمي. 


البلد 


قيروان 
بغداد 

مصر 
الإسكندرية 
الإسكندرية 
اليمن/تهامة 
شيراز/العراق 
الإسكندريّة 


القرن 
ت 399ه 
& 0393 
D‏ 0374 
القرن الرابع 
القرن الرابع 
القرن الرابع 
ت 415ه 
القرن الرابع 
© 0425 
© 0412 
القرن الرابع 
ت 529ه 
© 0500 
& 0416 
& 0470 
4 0532 
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2 ahs 


Aas 9 


الذولة الفاطميّة: 


أبو الرقعمق الأنطاي 

ابن وكيع التنيسي 

تميم بن المعز 

الرسيّون 

الشريف العقيلي 

ابن أبي الجوع 

أبو الفتح ابن القيني 

ابن رشدين أبو علي صالح 
الرقيق القيرواني 

صريع الدلاء البغدادي 
أبو هريرة ابن أبي العصام 
ظافر الحدّاد 

ابن مكنسة 

الثُهامي - أبو الحسن 


المؤيّد في الدين داعي الدعاة 


ابن قلاقس 


.1 


ذا شا عا هأ oe WD‏ 


کا افر الم م ن اهم م 
اح -e‏ يبح e u‏ سن NO‏ 


7. محمد بن سلطان (ابن حيّوس) ت 473ه الشام دمشق/حلب/القاهرة 


8. ابن سنان الخفاجي ت 466ه حلب الشام 

9. ابن الخيّاط الدمشقي ت 517ه دمشق دمشق 

0 إبراهيم الغرّي & 0524 oye‏ دمشق 

yazl .1‏ ت 438ه القيروان/المهدية مصر/صقلية(المغرب) 

2. ابن القطاع الصقلي ت 515ه صقلية الفسطاط /القاهرة 

3. أمية بن أبي Gl Gall‏ ت 529ه دانية/الأندلس الهدية/القيروان 
الإسكندرية/ صقلية 

4. مجبر الصقأي & 0540 صقلية مصر 

5. حسين بن زيد الأنصاري القرن السادس مصر مصر 

6. داود بن مقدّم بن ظفر المحلي القرن السادس مصر مصر 

7 ابن أب البشائر القرن السادس صقلية مصر 

8. طلائع بن رُزَيك ت 556ه أرمينيا مصر 

9. أسامة بن منقذ ت 584ه شيزر/الشام القاهرة 

0. القاضي الرّشيد بن الزّْبير © 0569 أسوان /مصر اليمن (سفيرا) مصر 

will oe igh! .1‏ © 0561 أسوان مصر 

2. عمارة اليمني ت 569ه اليمن مكة /مصر 

3. القاضي الجليس ابن الحبّاب ‏ ت561ه من نسل الأغالبة في أفريقية- مصر 

4. السلطان الخطّاب القرن 6/5 اليمن اليمن 

5 ابن حيّوس © 0473 الشام الشام 


وغيرهم من الشعراء الكثيرين الذين عاشوا في العصر الفاطمي وتنوّعت البيئة الجغرافيّة 
والاجتماعيّة التي أتوا منهاء فهل ثمّة علاقة بين الشّعر وبين المهاد الثقافي للشاعر؟' 

من الشرق: اليمنء العراق» Plas‏ شيران شيزر أرمينيا. 

من الغرب: الأندلس, ddio‏ القيروان والمهدية (المغرب) 


' أسامة بن منقذء البديع في نقد الشّعر (1960). ص. 296: "وإذا تقاربت الديار تقاربت الأفكارء ولهذا قالت 
الشّعراء: الشّعر محجّةٌ يقع فيها الحافرٌُ على الحافر". 
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من مصر: أسوان» الإسكندريّة. الفسطاط والقاهرة. 

òl‏ هذا الالتقاء الحضاري ais‏ جوًا شعريًا مختلقًاء إذ انعكست الثقافات المختلفة وأئَّرَت 
وتأثّرت بالبيئة ا مصريّة.' 

عدا عن الخلفاء والملوك والوزراء الذين مُدحوا والذين كتبوا se Bl‏ أو نُسبت إليهم بعض 
القصائد.* من الشعراء الفاطميين من سكن القدس والشام ومنهم من سكن مصر“ ومنهم من 
رحل منها إلى صقلية والأندلس أو بالعكسء ومن الشعراء الفاطميين من كان في اليمن 
والأحساءء" ومن الجدير ذكره أن هذه القائمة تختلف بين باحث وآخر» فمنهم من يضيف إليها 
المعرّي والمتنبي» ومنهم من يأخذنا نحو الفرزدق في مدحه لزين العابدين. 

لكن ككل gs‏ وككل فترة تاريخيّة نتوقع أن تختلف موضوعات الشعر بين شاعر وآخر“ 
وذلك لاختلاف انتمائه الجغرافي والعقائدي الديني» وتختصٌ هذه الدّراسة بالشعر الفاطمي 
العادق الذي يحضل فعا ديقة مبطدة وثقراً عدان yx ly chaos‏ العقاقدئ. لذلك 
ارتأيت ذكر العديد من الشعراء وموضوعات شعرهم في هذه المقدّمة. حتى لا يظنْ قارئ هذا 
Gi Cow‏ الشعر الفاطمى اقتصر على نوعيّة القصائد التى بحثثها ely idl gle gl duly wl‏ 
الذين أورد البحث من شعرهم عيّنات لإثبات مقولته ونظريّته الجديدة, إذ نجد مثلا أن 
العقائد الفاطميّة انْرت في معظم الشّعراء الذين ظهروا في بلاط الأمة. خاصّةً في عهد ضعفهم 


‘ P.Smoor, “Fatimid poets in Cairo". Egypt and Syria in the Fatimid, Ayyubid and Mamluk 
eras. Leuven.1995. 

” Mark R. Cohen; Sasson Somech, "In the Court of Ya‘qub Ibn Killis: A Fragment from 
the Cairo Genizah". The Jewish Quartely Review, New Ser, v. 80, No3/4. (Jan- Apr., 
1990). Pp. 283-314. 

.)1981 جبرائيل؛ الملوك الشعراء. (ط.1؛ بيروت: دار الآفاق.‎ oie” 

“ أحمد امين» ظهر الإسلام. (بيروت: دار الكتاب العربي» 1969). ص. 205: "وفي الحقّ أنْ الشعر في العهد 
الفاطمي في مصر كان أوّل شعر مصري قيّم من عهد فتح العرب لمصرء إذ كان قبل ذلك ليس له قيمة إلا 
للوافدين على مصر من الخارج أمَا شعر المصريين أنفسهم فكان محاولات أُوَلِيَة حتى إذا جاء 
الفاطميّون جاء الشّعر وجاد". 

' انظر كتاب محمد صالح الشيخ كاظم المطر. روائع الأدب الفاطمي في الأحساء. (دار المحجّة البيضاء 
للطباعة والنشر 2005). 

* Smoor,"Wine, Love and Praise". p.98: Al-Mu‘ayyad's sharp criticisms of Tamim's poem 
of praise for Imam chaliph al-Aziz was formulated no more than 100 years after 
Tamim's poem had been written. It seems that the whole atmosphere of the Fatimid 


court had changed in the intervening period. 
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وسطوة وزرائهم» ففي عهد انتقال مركز geill‏ إلى اليمن ودخول الأَمة دور الستر الثانيء كان 
الحافظ والظافر والفائز والعاضد آخر ملوك الفاطميينء يحكمون نيابة عن الإمام المستترء GU‏ 
الشعراء أغدقوا عليهم صفات AEI‏ فالشاعر الشريف أبو الحسن علي بن محمد الأخفش 
شاعر الآمر والحافظ مدح الحافظ قائلا: 


من يرى الحافظ فردًا صمدا 
من طريق العقل نور وهدى 
وتعالى أن نراه جسدا 
سمع الله به من حمدا 
كاد من إجلاله أن يعبدا' 


صرف جريال جرى تحريمها 
بَشَّرٌ فيالعين إلاأنه 
فهو في التسبيح زلفى راكع 
تدرك الأفكار فيه بانيا 


تحمل الأبيات السّابقة معاني تضع الحافظ في منزلة الله؛ "الفرد. الصمدء تعالى أن نراه جسداء 
كاد أن يُعبدا" والقارئ العادي الذي لا يعرف تأويل الفاطميينء ونظريّاتهم في العبادة, 
وفلسفتهم في العقيدة. يظنّ هذه القصيدة ضريًا من المغالاة.* والشاعر كافرًا. نرى أنْ المهاد 
الثقافي للشاعر والمبدأ الذي اعتنقه لم يكونا عائقًا أمام مدح الأنمة بكلماتٍ تحمل المعاني 
الباطنيّة. فها هو الشاعر الحسين بن عبد الله المعروف بأبي حصينة المعرّي (مهاده معرّة 
النعمان» ت.457ه) أوفد إلى المستنصر بالله ومدحه بقصيدة منها: 


BLI diris saal ib 


مستنصرٌ بالله ليس يفوته 
حاط العباد وبات يسهر عينه 


وابِنُ الرسولٍ خليفةٌ وإمامٌ 
¿b‏ ولا يعتاص عنه مرام 
وعيون سكان البلاد تنام 
نجد اختلافًا في استعمال المعاني الباطنيّة. مرجعه مهاد الشاعر من جهة. ومدى معرفته 
بالعلم الباطن» وعلى ما يبدوء فإنه كان يقول في مقولات الباطن بشكل OS {Goda‏ 


' محمد كامل حسينء في أدب مصر الفاطميّة. (القاهرة: دار الفكر العريء1963. ط.2.) ص. 184. نقلا عن 
الخريدة ورقة 142 ب. 
P.Smoor, "Fatimid poets in Cairo". Egypt and Syria in the Fatimid, Ayyubid and‏ * 
Mamluk eras. Leuven.1995.pp.142.‏ 


* ياقوت الحمويء معجم الأدباء. ج.10.ص.90. (طبعة الرفاعي). 
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الكعبة» بينما يعتبر الشاعر في قصيدتنا قصر الإمام هو المحجّةء وهذا يشير إلى عدّة مستويات 
تعاملت مع الباطنء والمثل والممثول في الشعر الفاطمي. 
Joly‏ ما قاله عمارة, الذي لم يثبت انتماؤه الديني وتشيّعه, في العاضد هو أصدق مثال لهؤلاء 


الشعراء الوافدين: 
No‏ دنن 3 yyl‏ ودين وود حصن 3 ا معاد حصين 
وحبّكَ مفروضٌ على كل مسلم يقول بحبٌ المصطفى ويدين' 


وعندما وصل مصر سفيرًاً عن مكّة وكان خليفتها حينئذ الفائز ابن الظافر ووزيره املك الصالح 
طلائع بن رزيكء قال عمارة اليمني في حضرتهما قصيدته العصماء المشهورة ومنها: 


حمدًا يقوم بما أولت من النعم 
حتى par! le! Col)‏ من أمم 
وفدًا إلى كعبة المعروف والكرم 
ماسرت من حمم إلا إلى حرم 
بين النقيضين من عفو ومن نقم 
تجلو البغيضين من ظلم ومن ظلّم 
على الحقيقين من ŠŠ‏ ومن حِكَم” 


الحمد للعيس بعد العزم والهمم 
قربن بعد مزار العرّ من نظري 
ورحن من كعبة البطحاء والحرم 
فهل درى البيت أني بعد فرقته 
حيث الخلافة مضروب سرادقها 
وللإمامة أنور i wiis‏ 


وللننوة آيات تنص لنا 


هل مكننا اعتبار مدح الشاعر عمارة اليمني للإمام الفائز نوعًا من المغالاة؟ فهو يوازي ويساوي 
بين الكعبة والإمام, فقد رأى إمام الزمان كما زار مزار العرّ ورآه بأمّ عينه, وقد انتقل من كعبة 
البطحاء والحرم. من الكعبة المجسّمة بناء مقدّسّاء إلى الكعبة الثانية كعبة المعروف والكرم, 
الكعبة المجسّمة جسديًاء فهل يستوعب قارئ هذه الأبيات بأنّه لا يقصد بالكعبة الثانية أرض 
القاهرة: إِنما الإمام الفائز؟ لكنّ البيت الأخير أعلاه يُرينا الحقائق التي خفيت على عمارة في 
بداية وجوده في مصر.ء إلا أنْ كتب التأريخ تذكر أن الشاعر قضى وقتا طويلا في بلاط الملك 
لصالح بن رزيكء وكان يحضر hall Glee‏ وقد دعاه الملك لاعتناق المذهب الفاطمي قائلا 
له: 


' عمارة اليمني» الديوان. (دمشق 2000) ص. 958؛ النكت العصرية. (تحقيق هرتويغ درنبرغ القاهرة: مكتبة 
مدبولي» ط.2. 1991.) ص. 362. 
* ذو النون المصريء عمارة اليمني. (القاهرة: مكتبة النهضة المصرية 1966) ص.43. 
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قل للفقيه عمارة ياخير من أضحى يؤلف خطبة وخطابا 


اقبل نصيحة من دعاك إلى الهدى قل "حطة" وادخل إلينا "البابا" 
تللق الأأمة شافعين ولا تحجد إلالدينا شةة وكتار W‏ 


يعتمد الملك الصالح على الحديث النبوي "أنا مدينة العلم وعليّ بابها". وعلى "LIM" SI‏ هو 
رتبة داعي الدعاةء لذا يطلب من عمارة اليمني أن يدخل في الدعوة الفاطميّة.” ونجد في 
المقابل أن الأبيات التي رق بها عمارةٌ الملك الصالح ن تدلّ دلالة واضحة على مدى تأثّر عمارة 
بالعقائد ومعرفته بدقائق الدعوة وأسرارها: 


لا تعجبن لقدار ناقة صالح فلكل عصر صالحٌ وقدار 
أحللت دار كرامة لا تنقضى أبدًا وحل بقاتليك Wyo‏ 


نفهم من تلك الأبيات أنْ عمارة كان يعرف خبايا التأويلء فناقة صالح التي كرت ف القرآنء 

تؤوّل على "حجّة" صالح.ء* وكذلك كان الوزير ابن رزيكء الملك الصالح حجّة الخليفة الفائزن 

ويتحدّث عمارة عن الأدوار؛ فلكل عصر "صالح" من نبي أو «ale!‏ ولكل عصر gi “glo db"‏ 

حجّة للإمام. وقد خصّصت هذه الدراسة بابًا لدراسة القصائد الخاصّة بالأنبياء وبتسلسل 

الأدوار والأكوار. وقضيّة حجّة الأنبياء والعهد وما إلى ذلك.” 

ولنقرأ أبيات ابن حيّوس (الشاميّ). التي تؤد فهم الشعراء للمعاني الفاطميّةء وتأتّرهم فيها: 
وحص بالشرف المحض الذي ارتفعت له النواظر والنور الذي بهرا 


| عمارة اليمنى» النكت العصرية. ص. 45. 

* انظر الملحق رقم 6 تدريج الرتب الفاطميّة. والحدود العلوية والسفليّة. أو انظر النعمان بن محمد., تأويل 
الدعائم. (ت. محمد حسن الأعظمي, ج.1. مصر: دار المعارف 1967) ص. 41-39. 
ˆ عمارة اليمني» النكت العصرية. ص. 69. 
P.Smoor, "Fatimid poets in Cairo". Egypt and Syria in the Fatimid, Ayyubid and‏ * 

Mamluk eras. Uitgeverij Peeters, Leuven, 1995. p.151. 

$ المؤيده المجالس المؤيديّة, المائة الأوإل. ص.102: "إِنْ الأنبياء والقصص المشتمل عليها كتابه العزيز هي أخبار 
Sio bla‏ المنفوع منها ذكرى واعتبار» LEYI Jg‏ الصادقون: بل ينبغي أن يجري في مضمار شريعة 
الرسول» ما جرى في الشرائع المتقدمة ig Whe‏ واستدلوا بقوله: ((لتسلكن سبل الامم قبلكم ely Leb‏ 
وذراعًا بذراع حتى لو دخلوا خشرم دبر لدخلتموه)). وقوله (ص) :"كانت 3 gal‏ ما كان من بني إسرائيل 
جذو النعل بالنعل والقذة fo SAUL‏ لو دخلوا حجر ضب لدخلتموه". وقال القائلون: سمي القصص 
قصمًا لأنّ بعضه يتبع law‏ يدل عليه قوله سبحانه: "وقالت لأخته قضيه' ' يعني اتبعيه. 
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نورالنبيّ الذي مازال منتقلا فيمن دعا ظاهرًا منهم ومستترا' 


ما تثبته هذه الأبيات إِنَّ استعمال الكلمات بمفهومها العقائدي التأويليء لم يكن حصرًا على من 
عاش في الدولة الفاطميّة في مصر فقطء بل نجده احتلّ حيِّرًا كبيرَا من مساحة الدول التي 
انتشر فيها الدعاة الفاطميّون الإسماعيليُون. نستنتج من مثل هذه الأبيات أنْ اللغة العقائديّة 
كانت مشتركة نوعًا ماء واتفقوا على المصطلحات الأساسيّة فيها على امتداد انتشار الدعوة 
الفاطميّة. 


2 الدواوين: 

- ديوان تميم بن المعرّ لدين الله الفاطمي(374-337ه): نسختان واحدة بتحقيق الأعظمي 
0 والثانية لا تختلف إلا ببعض الإضافات في نهاية الديوان بتحقيق محمد حسين كامل 
6ه وأبيات غير موجودة في الدّيوان وموجودة في الدّراسات الجامعيّة* وكتب التاريخ. 

- ديوان ابن هانئ الأندلسي (362-320ه): طبع ديوان هذا الشاعر أكثر من مرّة. سيعتمد 
البحث شرح اليعلاوي 1995ء بالاستعانة بباقي الشّروح عند الحاجةء خاصّة زاهد علي "تبيين 
المعاني", إذ يذكر اليعلاوي في مقدّمة ديوانه بأنه لا يدّعي أنْ طبعته تفي بالشّرح» ON‏ 
الغوامض في هذا الشّعر تبقى كثيرة. ليست العقائديّة منها لأنه استعان على شرحها بكتب 
القاضي النعمان والداعي إدريس والكرماني وشعر تميم وجعفر بن المنصور وبحوث 
المعاصرين مثل الحبيب ries Bal‏ كوربان وبرنارد لويس إلا أن "الصعوبة في تراكم 
الغريب في لغة الشاعر. بل في شغفه باللفظ العويص والكلمة المتروكة المهجورة: Bo, Able‏ 
ا ملتبسة التي تحتمل أكثر من معنى... مباهاة ومفاخرة من شاعر مغري إزاء نظرائه في 
الشرق كأنّه يقول لهم:"انظرونا في أقلّ من قرنين استوعبنا الأصمعيّات والحماسة وا مفضليّات 
وشعر هذيل وكتب الإبل والخيل والنقائض والأيّام فصرنا قادرين على أن نبذُكم في ميدانكم 
ونباريكم في ساحتكم" ولنا مثال في القصيدة رقم 42 التي يتعرّض فيها لديوان معاصره الكبير 
أبي الطيّب المتنبّي فيقول: 


' ابن حيّوسء الديوان. (تحقيق خليل مردم بكء (بيروت: دار صادر» )1984) ص. 285. 

* تميم بن المعزٌ لدين الله الفاطميء الديوان. (تحقيق محمد حسن الأعظميء بيروت: دار الثقافة, 1970( 

“تميم بن المعرٌ لدين الله الفاطميء الدذيوان. (تحقيق محمد كامل حسينء بيروت: دار الثقافة, 1996). 

“ راوية بربارةء قراءة مغايرة في ديوان الشاعر تميم بن المعرٌ. (جامعة حيفاء 2004( 

' محمّد بن هانئ الأندلسيء الدّيوان. (شرح كرم البستانيء بيروت: دار صادر1964)؛ (تحقيق وشرح محمّد 
اليعلاوي» تونس: دار الغرب الإسلامي» 1995)؛ شرح أنطوان نعيم» (بيروت: دار الجيل» 1996). شرح عمر 
فاروق الطباع» (بيروت: شركة دار الأرقم 1998( 
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مهلا! فلا cats (tbl‏ ولا أعدٌ أمثاله في شعره سورا" 


- ديوان ابن وكيع التَّنِيسيّ الحسن بن علي الضَبيّ (ت.393ه): أورد التّعالبي لهذا الشاعر 
كميّة كبيرة من الأبيات» وذكر ابن خَلّكان ديوانه وكذلك ابن شاكر الكتبي في "عيون Gag‏ 
وفي الوافي بالوفيّات. جمع حسين نضّار 630 بينًا في كتابه "ابن وكيع شاعر الزُهر والخمر”” 
وأضاف هلال ناجي أكثر من 300 بيت من مخطوط "عذر الخليع بشعر ابن وكيع" دار 
الكتب الوطنيّة في تونس برقم 8243 وجمع أكثر من 300 بيتٍ من المصادر الثاريخيّة 
المختلفة وأصدر كل الأبيات في "ديوان الحسن بن علي الضبيٌ" عن دار الجيل 1991.* ومن 
الجدير بالذكر أنْ هذا الشاعر اشتهر بكتابه عن سرقات المتنبّي "كتاب المنصف للسارق 
E" Bg pablo‏ 

- ديوان الشريف العقيلي (المائة (ill‏ لم تتطرّق كتب التأريخ لترجمة هذا الشاعرء فقد 
اقتصر الأصفهاني صاحب "الخريدة" ترجمة الشاعر على هذه الكلمة:"من ولد عقيب بن أبي 
طالب» من أهل مصر" وذكر له نماذج عابرة من شعره. وأثبت له ابن سعيد في كتابه 
"المغرب” قطعةً كبيرةً من شعره وذكر الأرجوزة الطويلة التي ناقض فيها ابن امعت“ كذلك 
ذكر الصفدي الأرجوزة مع ملاحظات شكليّة وفنيّة حولهاء أمّا ابن شاكر في كتابه "فوات 
الوفيّات" فقد ذكر نماذج بين البيتين والخمسة دون أن يُعَلّق مُستحستنًا أو مُستهجنًا. وفي 
"يتيمة الدهر" اكتفى الثعالبي بذكر لقّبه وكنيته دون اسمه وأورد لله أبيانًا في الصبح 
والشراب ومجالس الأنس والطرب. وقد اعتمد زك المحاسني محقق الديوان على نسخة 
مخطوطة في مكتبة الإسكوريال وعلى نسخة مكتبة الفتيان في القدس.” 

- ديوان ابن قلاقس:” أبو الفتوح نصر الله بن عبد الله اللّخمي الإسكندري ملقب بالقاضي 
الأعرٌّ ولد سنة 532ه اشتغل بالتجارة وتنقّل بين مصر وصقلية واليمن. له العديد من المنتجات 
الأدبيّة المذكورة في كتب التأريخ وكلّها مفقودة. جمع له ابن نباتة ديوانًا مجزوءًا 1934 بيثاء 


' محمّد بن هاني الأندلسي, الديوان. المقدّمة. ص. 10-9 (تحقيق اليعلاوي. 1995). 

* حسين نضّارء ابن وكيع شاعر الزُهر والخمر. مصر 1962. 

' الحسن بن علي الضَّبيٌ الشهير بابن وكيع التَنيسِيٌ الديوان. (تحقيق هلال ناجي» ط.1. دار الجيل 1991). 

* ابن وكيع guid!‏ المنصف في الدّلالات على سرقات المتنبّي. دراسة وتحقيق: حمودي زين الدين المشهداني» 
(بيروت: عالم الكتب 1993). 

الأصفهانيء الخريدة. قسم شعراء مصر. تحقيق إحسان عبّاس» ج. 2. ص. 62 

“ ابن سعيد الأندلسي. المُغرب في حلي المغرب. نشر زي حسن. شوقي ضيف وسيّدة إسماعيل كاشف. 
(القاهرة: كليّة الآداب 1953). ص. 249-205. 

* الشريف العقيليء الديوان. تحقيق زي المحاسنيء (المكتبة الأزهرية LW‏ دار إحياء الكتب العربيةء د.ت.) 

* ابن قلاقسء الديوان. تحقيق سهام الفريح» (ط.1؛ الكويت: مكتبة امعلا 1988). 
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وجمعت له سهام الفريح الديوان الكامل في حدود 8083 بينًا معتمدةً على العديد من النسخ 
ومصؤرات ال مخطوطات وبيّنت الخصائص الفنيّة في شعره. 

- ديوان الوزير المصري طلائع بن رُزَيْكَ:' لقد جمع أحمد بدوي 501 بِينًا للوزير المصري طلائع 
بن رَُزْيك وأسماه الديوانء وذلك من المصادر التأريخيّة المختلفة مثل "بدائع البدائه" للأزلي» 
"بداية ونهاية" لابن كثير. "شذرات الذهب" للحنبايء "الخطط للمقريزيء "النجوم الزاهرة" 
للأتابكي. "النكت العصريّة" لعمارة اليمني» وغيرهم الكثير من الكتب التأريخية المشهورة. 
لكنْ أحمد الهادي الأميني النجفي جمعَ وحقَّقَ ديوان طلائع الذي يحتوي على أكثر من ألفي 
بيت من الشّعر في جزئين وطبع عام 21964 وهذه النسخة غير متوفرة. 

- ديوان ظافر الحدّاد Guar Boo “yg LSU!‏ نضّار ديوان ظافر الحدّاد معتمدًا على نسخة 
الخزانة العامة بالرباط با مغرب» ونسخة مكتبة غوتنجن في أمانيه ونسخة مكتبة آية الله 
محسن الحكيم بالنجف الأشرف بالعراق» وقد ذكرت له بعض الأبيات في كتب التأريخ. 

- ديوان المؤيّد في الدين داعي blew)‏ لقد اعتمد محمّد كامل حسين على العديد من النسخ 
في تحقيق هذا lal‏ الذي لم يُرنَب حسب تأريخ زمنيّ أو بحسب القوافء إتماحسب 
تسلسل رقمي للقصائد وُجد في كلّ النسخ من القصيدة الأولى حتّى الثالثة والسئين. 

- ديوان أسامة ابن مُنقذ:“ عاش أسامة في الدولة الفاطمية بعد أن قدمَ من شَيْرّر عند الوزير 
المصري الشاعر طلائع بن 4555 وقبله عند الخليفة الظافرء وقد عاش بعد اندحار الدولة 
الفاطمية وكان على علاقة حسنة مع صلاح الدين الأيُوبي. لم يكن فاطميّاء لكنّه شهد BRS‏ 
الانقلابات والثورات في الدولةءوكان على علاقة بالشعراء الفاطميين. 

- ديوان عمارة اليمني:* مخطوط ديوان عمارة من أربعمائة صفحة موجود في المكتبة الملكية 
الدممركية. وقد حُقّق عام 2000" وله أبيات مختارة مجموعة ومحقّقة في كتاب "النكت 
العصرية في الأخبار الوزراء المصرية".” 


' طلائع بن رُزّيكء الديوان. جمعه وبوبه الدكتور أحمد أحمد بدويء (مصر: القجالة 1960). 

* ظافر الحدّاد, الديوان. (تحقيق حسين نصّارء دار مصر للطباعة 1969). 

المؤيّد في الدين» الديوان. (ط.1؛ تقديم وتحقيق محمد كامل حسينء بيروت: دار المنتظر 1996( 

“ أسامة بن منقذ. الديوان. (ت ط.2؛ حقيق أحمد بدوي وحامد عبد المجيد. بيروت: عام الكتب 1983). 

' عمارة اليمني» الديوان. مخطوط في المكتبة الملكية الدهركية. موجود على موقع الإنترنت» ونسخة من بعض 
صفحاته في الملحق رقم 7. 

* عمارة اليمني» الديوان. (ط.1؛ تحقيق عبد الرحمن الإرياني واحمد المعلميء دمشق: مطبعة عكرمة, 2000( 

7 عمارة اليمني» كتاب النكت العصرية في أخبار الوزراء المصرية. تحقيق هرتويغ درنبرغ» مدينة شالون: مطبع 
مَرْسَو 1897 فيه قصائد من شعره. 
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- القصيدة الفزاريّة, أبو القاسم الفزاري (ت. 345ه/956م): نظرًا إلى أهميّة هذه القصيدة 


وول 

اعتنى الكتّاب القدماء وا لمحدثون بنشرها وشرحها وتحقيقهاء فنشرها الذاعي إدريس في 
كتابه "عيون الأخبار"» ونشر بضع أبيات منها حسن حسني عبد الوهاب في كتابه "مجمل 
تاريخ الأدب التونسيّ" 1918ء ومحمّد اليعلاوي في "حوليات الجامعة التُونسيّة" نقلا عن 
مخطوطة المتحف البريطاني» ثم أعاد نشرها في كتابه "الأدب بإفريقية في العهد الفاطمي ٠"‏ 
ونشرها إبراهيم الدسوقي جاد الرّب ضمن كتابه "شعراء المغرب حتى خلافة المعرّ”” وأخير 
فقد درس القصيدة وحقّقها مصطفى الزمرلي في كتاب ضخم 5.1995 

ديوان الحكيم أميّة بن CLAN al‏ الدّانّ (526-460ه):” حاول جامع الديوان أَنّْ يصئّفه 
معتمدًا الوزن والقافية, لأله وجد مقطوعات من قصائد عند بعض الرّواة ومقطوعات من 
قصائد أخرى أو تتبع رتما لنفس القصائد عند رواة آخرين» دون أن يذكروا ما يفيد عن كون 
تلك المقطوعات من قصيد واحد. فلا يُذكّر الشّخص أو الموضوع الذي نُظمت فيه القصيدة. 
ويقول المرزوقي محقّق الدّيوان إِنّه وجد شعرًا لغيره نسبه الرّواة له“ وهناك أبيات مختلّف 
عليها وعلى نسبها لشعرائهاء“ فهناك بيتان نُسبا لأميّة لكنْهما موجودان في ديوان تميم بن 
Ssh!‏ * 

رغم تميّز كلّ شاعر عن غيره» أسلويًا وطرحًا ومواضيع وانتسابًاء ورغم اختلاف اللهاد الثقافي لكل 
شاعرء واختلاف الحقبة الزمنيّة التى عاش فيهاء إلا أنّْ الدراسة بحنت عن موتيفات دينيّة 
خاصّة بالشعر الفاطمي. وعن موتيفات عادية لها تأويلها الخاضصٌ في العقيدة الفاطميّة, 
وحاولت تتبّعها عند بعض أولئك الشعراءء لتَثِبتَ أنْ هذه الموتيفات والتعابير والمصطلحات: لم 
تكن حصرًا على فئة دون غيرهاء على امتداد الدولة الفاطميّة مكانيًا وزمانيًا. وأنْ الشعر 
الفاطميّ له سماته الخاصّة التي لا يفقهها إلا فاهم حقيقة العقيدة الفاطميّة, ومبدأ التقيّة, 
والإمامة. ونظريّة التأويلء وقضيّة التدرّج في نيل المعرفة الدينيّة. والإيمان بالظاهر والباطن معًَا 
والتعامل معهما كمَثّلٍِ وممثول. 


' محمد اليعلاويء القصيدة الفزاريّة.حوليات الجامعة التونسيّةء dtc‏ 10 128.40 (تونس 1973). 

محمد اليعلاوي, الأدب في إفريقية في العهد الفاطمي. (بيروت: دار الغرب الإسلامي 1986) ص. 234-219. 

* إبراهيم الدسوقي جاد الربء شعراء المغرب حتى خلافة المع (القاهرة 1973) ص. 68 و263. 

“ مصطفى الزمرلي» القصيدة الفزاريّة في مدح الخليفة المنصور. (ط.1؛ تقديم ومراجعة حمادي السَاحلي 
ومحمد اليعلاويء بيروت: دار الغرب الإسلامي 1995( 

أميّة بن أي الصلت الذانيء الديوان. (تحقيق محمد المرزوقيء تونس: دار سلامة للطباعة والنشر 1979). 

*ن.م. ص. 39. 

' ن.م. ص. 41-40. 

* ميم بن ا معز الديوان. ص.87. 
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3 المظاهر الدينيّة في الشعر الفاطمي 

1 العقيدة الفاطميّة وعلم الباطن:' 

لقد اعتمدت العقيدة الفاطميّة مبدأ التقيّة,* فكانت المعرفة لا تعطى إلا للمستحق» وحقيقة 
كون العقيدة الفاطميّة عقيدة سريّة. جعلت الكثير من الشائعات والفرضيّات والاذعاءات» التي 
كانت تخدم مصلحة مطلقيهاء تدور حول أسرار هذه العقيدة وخباياهاء خاصّةً دراسات أولئك 
الذين عادوا الدعوة الفاطميّة فنقضوا نظريّاتها ومبادئهاء وحاولوا تشويه صورتهاء ممًا أَذى إلى 
اختلاط الحابل بالنابل» وأصبح من الصعب على القارئ العادي أن يميّز مدى صدق المعلومات 
التي يقرأها في كتاب معيّن. لعدم معرفته انتماء الكاتب وميوله الدينيّة والسياسيّة, 
وعدم معرفة القارئ المذهب الذي ينتمي إليه هذا الكاتب. حتى لو كان من الإسماعليينء 
فهناك اختلاف بين الفرق الإسماعيليّة المختلفة؛ الفاطميّة والإثني عشريّة والنزاريّة وغيرها. 
ولا يقتصر هذا الأمر على المراجع الحديثة فحسبء بل يعود بنا أيضًا إلى المراجع والمصادر 
القدهة» لذا يقع الباحث في العقيدة الفاطميّة بنوع من البلبلة» بسبب تضاد المعلومات التي 
يستقيها من هنا وهناكء* فيشاركنا في حيرته. مستعرضًا ما يعرفء مُرجِعًا ذلك إلى قلّة المصادر 
ا منشورة والمحقّقة, كما فعل الباحث المشهور GHD‏ كوربان )1978.5( أو يجازف بحياته في 
محاولة نشر وتحقيق كتب العقيدة الفاطميّة التي خْبَئت في خزائن اليمن وخزائن البُهرق” 
حفاظًا على yt po‏ كالباحث الإسماعيلي مصطفى غالب الذي جازف بحياته من أجل تحقيق 
ونشر بعض الكتب السريّة على مسؤوليّته. وذلك لإيصال الحقيقة العلميّة. والحدّ من 


Watt, W.Montgomery. “Akida." Encyclopaedia of Islam, Second Edition. Brill 2010.‏ ' 
* أحمد أمينء فجر الإسلام. (القاهرة) ص.327؛ كوربانء تاريخ الفلسفة الإسلاميّة. ص. 84؛ جولدتسهيرء 
العقيدة والشريعة في الإسلام. ص. 180؛ كامل مصطفى الشيبيء الصلة بين التصوّف والتشيّع. (القاهرة: 
دار Slot]‏ 
د.ءت) ص.402؛ محمد جواد مغنية. الشيعة في اميزان. (دار pie!‏ 9) ص.48 
جعفر بن منصور اليمنء كتاب الكشف. ص. .133 viola‏ رقم3: " ...ثم g‏ جاء العصر الفاطمي» فتطورت 
فلسفة الدعوة وتنظيماتها السريّة تطورًا gerbe‏ وكان أن حذفت هذه النظرية باعتبارها فرعًا لا أصلاً. 
ولا تزال الفرقة النصيريّة تقول بهذه النظريّة حتى الآنء وتعتمد عليها في تأويلاتها الباطنيّة مما جعل 
بعض الدارسين للعقائد الباطنيّة» يخلطون بين الكتب النصيريّة والإسماعيليّة التي صَئفت قبل العصر 
الفاطمي لتطابق بعض النظريّات من حيث الشكل". 
Henry Corbin, Cyclical Time and Isma ‘TI Gnosis. (London: Kegan Paul International‏ 5 
in association with Islamic Publications. 1983). p.110.‏ 
nna" :304 Dy .1.2w PIM DN PY 027 727 ,WR-12 "9 KD °‏ 
دام NY PURDON nmap 20777) OF RW DANN mansn mnan‏ 
On saan asm) aM. Nw YR DTT 3 DIT NBA paw‏ 
A737 oO PURDON‏ ام 7500-5 NNN Wa -A Awe owe‏ 
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الدعاية والأبحاث المعادية للفاطميين والإسماعيليينء والتي تبني ادعاءاتها متّكثة على كون 
العقيدة سرّيّة وأحد الكتب التي جازف مصطفى غالب ليحقّقها هو كتاب "الكشف" لجعفر 
بن منصور اليمنء ويقول في مقدّمته: "المواضيع الباطنيّة الخطيرة التي عالجناها في كتبنا 
السابقة بحذر شديدء قد سببت لنا متاعب جمة» كادت تودي بنا إلى التهلكة وتقودنا إلى دار 
الآخرة غير مأسوف عليناء كزنادقة مارقين يكشفون المستورء وينشرون المحظور. 

وبالرغم من كل هذاء فإننا نرى من واجبنا العلمي أنه قد حان الوقتء وأزفت الساعة. لنفتح 
أبواب المكتبة السريّة: الباطنيّة لنقدّم إلى أصحاب الأفكار الحرّة النيّرة عصارة الفكر العرفاني 
الإسماعيلي الذي يتجسّد في كتب الحقيقة التي ظلّت ردحًا طويلا من الزمن ميتة في كهوف 
التقيّة والكتمان اللذين أوصى بهما الأئمة والحدود والدعاة. عملا بقوله تعالى ((إِنْ الله يأمركم 
أن تودُوا الأمانات إلى أهلها)). وهذا يعني بالمفهوم الباطني أن الله يأمر المؤمنين المؤيّدين 
بعدم الكشف عن علم الحقيقة إلا للمن كان جديرًا به. ولديه الاستعداد النفسي والعقاي 
لاستيعابه وسبر اغواره. هذا بالإضافة إلى القول المأثور عن الإمام جعفر الصادق عليه السلام: 
"قضيّتنا حقء بل هي حقّ الحقء alil ll‏ وباطن الظاهرء وباطن الباطن. w l‏ وسرٌ أمر 
مستور أبدّاء وحسب هذا السرٌ أنه سرّ". ضاربين بكل التهديدات- القتل والسحل والسلخ_ 
وبالعهود والمواثيق التي تؤخذ عادة على كلّ من يطَّلع على هذه الأسرار عرض الحائط» واضعين 
نصب أعيننا الواجب العلمي المقدّس" 


وقد نشر مصطفى غالب "كتاب الكشف" محققًا بطبعته الأولى سنة 1984 إلأ أثنا نجد 


اناف مو بار ار عدي بق كنود جورة OY‏ 351914" أن Cosi‏ رودو 


شترومان يشكك في كون كاتب كتاب الكشف هو جعفر بن منصور اليمنء ويؤيد ذلك هام 
هاينز معتبرًا جعفر بن منصور اليمن محرّر الكتاب وليس كاتبه.* 

AS ps مثل هذه التخبّطات والشكوكء؛ والخوف من النشر والتحقيقء وإبقاء أغلب الكتب‎ òl 
وكثرة الفرق الإسماعيليّة. ونهج الفاطميين نهجيّن في تعليم مبادئهم: النهج العلني والنهج الباطني»‎ 
واعتمادهم نظريّة التأويل ونظريّة المثل وامممثولء و"كون العقيدة الفاطميّة تتطوّر مع الزمن‎ 
هذا العام اللامتناهي أو وثوب الروح‎ 3 boll وتتكيّف معه. أو بلغة أصح هي انطلاق الفكر‎ 
نحو مثلها الأعلى» فهي والحالة هذه بحر عميق من العلوم وقبس مضيء من النورء وشعاع‎ 


جعفر بن منصور اليمن» كتاب الكشف. (بيروت: دار الأندلس. ط.1. 1984) مقدّمة مصطفى غالب. ص. 5. 

.308 DY DN OY 9727 727 WN- ضحد د‎ ? 

3 F.Daftary,The cosmology of Fatimid Isma‘iliyya. Medieval Isma‘ili History and thought, 
ed. Cambridge 1996, p.79. 
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مشع ينير ظلمات عام الكون والفساد"." كل هذا أذى إلى اختلاف في فهم مبادئ الفاطميّة؛ 
فقد آمن الفاطميون بالعديد من المبادئ التي تشكّل عماد عقيدتهمء منها ما تؤكّده المصادر 
المختلفة. القديمة والحديثة. ولا خلاف حولها كإهانهم بالتوحيد والتنزيه والتجريد. ومنها ما 
اختلف النقاد والباحثون حولهاء كإهانهم بالحلول والتناسخ. 

أمَا التوحيد” والتنزيه والتجريد.* فسآتي على توضيحهم وذكرهم وإيراد القصائد التي تعاملت 
مع هذه ا مصطلحات في المبحث الخامسء لكن كما عرّفهم الحامدي في كتابه "كنز الولد": 
فتوحيده معرفة حدوده» وسلب الإلهية عنهم له تجريده» وسلب الأسماء والصفات عنه لهم 
تنزيهه.“ نجد أن كتب العقيدة الفاطميّة تبحث ق الأمور التي بحثها الفلاسفة قديًاء كوجود 
الله» وصفاته» ومكانته» وأسمائه» وصفاته. وتجلّيه addy‏ وتوحيده وتجريده وتنزيهه” 
وتبحث العقيدة الفاطميّة في قضيّة الخلق والإبداع» وعلاقة الأنبياء بالله» وعلاقة الأنبياء 
goding ÅL‏ على نظريّة الإمامة.' معتبرين النبي هو الناطقء والإمام هو الصامت لأنه لا 
ينطق بالظاهر.” مؤكّدين قضيّة العهد (الميثاق)' وقضيّة النضٌ ويمكننا حصر كل ذلك فيما 
يسمّى علم الباطن: "أي معرفة الأسرار الإلهيّة وباطن النبوّة. وعلم الوجود العرفانيء والتأويل 
الباطني الذي يكشف جوهر الخالق والدين. والاستدلال بما في الطبيعة وبما على وجه الأرضء 
على إدراك حقيقة الدينء لأنّ مثالة الدين تؤخذ من خلقة السموات والأرضء وتركيب الأفلاك» 


' جعفر بن منصور اليمن» كتاب الكشف. ص. 10. مقدّمة المحقّق مصطفى غالب. 

* السجستانيء كتاب الافتخار. (تحقيق بوناوالا). ص. 282. أو انظر مسرد ا مصطلحات الفاطميّة في هذه 
الدّراسة. 

ن.م. هامش رقم 1 ص. 54: "للإسماعيليّة آراء عميقة في التوحيد والتجريد والتنزيه» وفي معنى التوحيد 
الوخد والموخّدن فيذهبون في توحيد الله تعالى الذي لا إله إلا هو وبطلان كونه ليساء وبطلان كونه 
Loy)‏ وانّه تعالى لا ينال بصفة من الصفاتء وانّه لا بجسم ولا في جسمن ولا يعقل ذاته عاقل, ولا يحسٌ به 
محسٌ وأنّه تعالى لا يعرب عنه بلفظ قول ولا بعقد ضمير. والمبدع سبحانه لا مثل له ليس يتعلّق بتوحيد 
الموحدين, ولا بتجريد المجردين» فيخرج أن يكون لا مثل له, إذا لم يوحده الموحدون, أو عن نعوت 
مبدعاته» Id}‏ م يجرّده ال مجرّدونء بل هو تعالى وتكبر وحد الموحد أو م يوحد. وجرد المجرد او pou é‏ لا 
مثل له. والذي يكون DELI odgs‏ فلا يكون له ضدٌ ولا مثل". 
$ إبراهيم الحامدي, كنز الولد. (عني يبتحقيقه مصطفي غالب. بيروت : دار الاندلسء. 1979.) ص. 11. 
' انظر عزيز إسماعيل؛ الشعريّة. ص.153 نقلا عن كوربان» الخيال المبدع. "يعني كوربان بالتوحيد التجريدي 
عقيدة الخلقء الخلق من لا شيء"ملنطتصع© . 

mvs noon payv'".319 DY IDR PD 727 727 NVR- 'n RD ° 
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* جعفر بن منصور اليمن» كتاب الكشف. هامش رقم 7. ص. 98 

* ن. م. ص. 43. هامش رقم 3. "العهد والميثاق من الشروط الاساسيّة الواجب توفرها لكل مستجيب قبل 
اطلاعه على المبادئ والأفكار العرفانيّة". 
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وجميع ما يتأمّل مما خلقه الله. وانطلاقًا من هذا المبدأ أوجد الإسماعيليّة نظريّة المثل 
والممثول» والباطن والظاهرء وجعلوا الظاهر يدل على الباطنء وسمّوا الباطن ممثولاء والظاهر 
مثلا".' وتجدر الإشارة أنّ الإسماعيليّة يأخذون بالباطن والظاهر معًّاء أي يطبقون في سلوكهم 
الديني العبادة العمليّة والعبادة العلميّة ويذهبون إلى تكفير من يأخذ بالباطن دون الظاهرء 
alll of‏ دون الباطن. وفي هذا الاعتقاد يقول داعي دعاتهم في العصر الفاطمي المؤيّد في 
الدين الشيرازي: "من عمل بالباطن والظاهر معًا فهو مناء ومن عمل بأحدهما دون الآخر 
فالكلب خير منه وليس منّا"” 

gall À Dga Jol gÍ Incarnation’ Joli jus pple! os Gs‏ فمنهم من فسّر 
بأنْ فكرة هذا المبدأ فلسفيّة قدهة اعتنقها الفاطميّون فكانت من أهمّ مبادئهم الفلسفيّة, إذ 
يذكر الشهرستاني في كتابه "الملل والنحل" ما يعتقده الإسماعيليّون بالنسبة للعقل الكأي 
والشّخص الكل : "وفي العالم العلويٌ عقل كليٌ ونفس كليّة وجب أن يكون في هذا العالم شخص 
هو كل. وحكمه حكم الشّخص الكامل البالغ» ويسمّونه الثاطق: وهو النْبيّء ونفس مشخصة. 
وهو كل أيضَا؛ وحكمه حكم الطفل الناقص الْتّوجّه إلى الكمالء أو حكم النّطفة المتوجّهة إلى 
التمام» أو حكم الأنثى المزدوجة بالذكرء ويسمّونه الأساس وهو الوصيّ".* نرى أن الشهرستاني 
ينقل لنا معتقدات الفاطميين بوجوب المثل وا ممثولء تلك المعتقدات التي تعتمد وجوب أن 
يكون في العام الأرضيء عالم جسماني ظاهر يماثل العالم الروحاني الباطنء لذلك يساوون بين 
الوصي (علي بن أبي طالب) كنفس مشخّصة وبين النفس الكليّة في العالم العلويء وبين الأنبياء 
في العام الأرضي كمَّثل للشخص الكل» مقابل العقل في العام العلوي.إنّ مثل هذه المساواة بين 
الشّخص الكل والأنبياء. فهمها البعض على أنْها حلول اللاهوت في الناسوت؛ ويعتبر جعفر بن 
منصور اليمن هذا الشخص "با ملهم الذي يكشف روح الروح أو نفس النفس. لأنّه جوهرها 
ومعناها الروحيء» والصورة الإنسانيّة التي هي مثال عن الصورة الإلهيّة اللا معلومة. ليعرف 
با معنى الباطني المستور, وليقيم التوازن بين الظاهر والباطن - أي العبادة العمليّة والعبادة 
الا ويا كانت اة و وز فد هات إا ميدع ن ل الا مها وها 
وتكون خالدة منذ الأبد وإلى الأبد كدين وجدت للبشريَّة وهي موجودة. وستوجد دايا مرآة 
صادقة لذات الله لأَنْ الصورة الإماميْة هي مثال عن الصورة الإلهيّةء والإمام بنظر الحكمة 


' جعفر بن منصور اليمن» كتاب الكشف. هامش رقم 4. ص. 114؛ السجستانيء الافتخار (2000). ص. 398. 
PO‏ ص. 10. مقدّمة ا محقق مصطفى غالب. 
Massignon, L. "HulUl". Encyclopaedia of Islam, Second Edition. Brill 2010.‏ * 
“ الشّهرستانيء الملل والتحل. (ج. 1؛ تحقيق محمد سيّد كيلاني. مصر: شركة ومطبعة مصطفى البالبي الحلبي. 
6 ) ص. 193. 
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الإلهية الإسماعيليّة ليس الله نفسه. ولكنه لا ينفصل عنه",'نجد مما تقدّم أن الاقتباسات 
السابقة مم توضح لنا مدى إهان الفاطميين بالحلولء وبإمكان القارئ العادي أن يوازي بين 
الإمام والله. فيدّعي حلول اللاهوت في الناسوت» وكتاب الكشف لجعفر بن منصور اليمن كما 
أوردنا سالقًا gå‏ مجازفة على يد مصطفى غالب سنة 1984ء وهذا يفسّر لنا ما ذكره الباحث 
الحديث هنري كوربان (ت. 1978( HB ys‏ معرفتنا الحقيقيّة بالمبادئ الفاطميّة. فهو يقارن 
بين المانويّة القاتلة بالناسوت” والفاطميّة القائلة باللاهوت بالنسبة لمبدأ الحلول؛ بمعنى حلول 
اللاهوت في الأئمةده)8صموءدز .* وهذه التخبّطات تترك الباحث يتساءل عن مدى صدق ما 
يقرأء فيضطر لتوسيع دائرة مراجعه ومصادره ليفهم العقيدة الفاطميّة. Lai! Jorg‏ 
بحسبهاء وحين عودتنا إلى النصوص الفاطميّة الأقدم, خاصّةً نصوص الدّعاة المشهورين كالمؤيّد 
في الدين داعي الدّعاة زمن الإمام المستنصرءوجدنا في كلامهم ما يشي بأنّهم كانوا يعارضون 
مبدأ الحلول ذلك ويعتبرونه بدعة, ويقول المؤيّد في ذلك "وأهل الزيغ يتألهون” أي أنْ أصحاب 
الغلو وأهل الضلال يقولون بالحلول والتجسّد. وذكر الحامدي في "كنز الولد" مقتبسًا عن 
الإمام الصادق: "ظاهرنا dala]‏ وباطننا غيب لا يُعلم"” وقد ذكر المؤيّد في مجالسه "... وقد 
تقدّم القول الآن بأنْ الغلاة على النصارى نزلواء ومثالهم تمثّلواء وعند النصارى أن الله تعالى لرأفته 
ورحمته بعبيده لما علم أنه لا قبل لهم أن يأخذوا الكلام في ما يتعلّق بنجاة أرواحهم, إلا عن صورة 
بشريّة مثلهمء تجسّم لهم في لبس ثوب الناسوتء لخلاصهم, قالوا أُوَلَيْسَ لبسه لباس الناسوت 
بمحدث عيبًا في معنى اللاهوت؟ إذ كان هو كالشمس التي تقع على المزابل فلا يعلق بها شيء 
من وضرهاء وكمثل ذلك قالت الغلاة في أمير المؤمنين (ع) ورووا الخبر المروي: سبحان من Led‏ 
لخلقه بخلقه. وفي قولهم هذا من النقص على آلهتهم إن كان عندهم بفساد (رأيهم ما لا 


جعفر بن منصور اليمن» كتاب الكشف. ص.7. 
إسماعيل بوناوالاء السلطان الخطاب. (ط. 2؛ بيروت: دار الغرب الإسلامى 1999) ص. 352. أو انظر مسرد 
المصطلحات في هذه الدّراسة. 
Henry Corbin, Cyclical Time and Isma‘ili Gnosis. (London: Kegan Paul International in‏ * 
association with Islamic Publications. 1983) "The humanity (nasUt) of the Imam is‏ 
thus conceived as the result of cosmic process exemplifying an archetypal Manichaean‏ 
representation. And it is in accordance with another Manichaean archetype that‏ 
Isma‘ili an Gnosis conceives the divinity (lahUt) of the ImAm. The conjunction of‏ 
these Manichean motifs in the heart of ImAmology is truly striking if we consider how‏ 
little we still know about the sources of IsmA‘ Ilism". p. 110.‏ 
“ الحامدي» كنز الولد. ص. 24-23 
° الحامدي» كنز الولد. ص. 165. يُنسب القول للإمام الصادق. 
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خفاء به على من فتح بصيرته» وقدح زناد فكره» وذلك أنّْ إلههم إِنْ كان عندهم بصورة القادر 
التام القدرةء فلقد كان الأولى بقدرته والأشبه بحكمته أن يحيل عباده الذين هو المالك 
لأمورهم» إلى أي صورة شاء لا أن يستحيل هو عن صورته الأشرف إلى صورهم OLS «Gash‏ 
الواحد منّا لو كان قادرًا وكان يبغي مصلحة دابة أو حمار عنده لكان قبيخًا أن يستحيل بصورة 
دابة من جهة طلب نفعهاء وإذا كان ذلك مستقبحًا من فعلنا لو قدرنا عليه مع الحيوان على 
قوة المناسبة بيننا وبينها. فمن الخالق سبحانه الذي لا مناسبة بينه وبين مخلوقاته أقبح» ومن 
قبيح ما ينتحله الغلاة قولهم في رجل وجد مولده ومنشأه وأكله وشربه وعرف أبوه وأمّه 
وصاحبته وبنوه» وعرف قائله إنّه الإله تعالى الله عن قولهم علوًا كبيرا. وأما احتجاجهم إِنْ الذي 
رآته العين من صورته» وسمعته الأذن من كلامه» عبن ما رأثت وسمعت» فهذا هو البهت والمكابرة 
على إبطال الحواسٌ التي لا تصحّ المعارف إلا من جهتهاء وسبيلهم سبيل المنكر أن هذه الكتابة 
سواد على بياضء وفي ذلك خروج عن حدّ المعقولء وفسخ للفروع عن المعارف والأصولء ولو أنّهم 
قالوا ما رأيتموه رؤية النفس للنفس,ء وما أحطتم به إحاطة اللطيف باللطيف. لكان ذلك قول 
فأمًا نفيهم رؤية العيون المشخصة لأشخاصهم. وإدراك الأدوات المجسّمة لأجسامهم, فهو على ما 
ذكرناه عين البهت والمكابرة"” كذلك كرّر نفس المعنى الرافض للحلول في قوله بمكان آخر: "من 
دان بإلهية البشر» ممن مضى ومن غب فخاب في الدارين وخسر" وهنا تبرز أهميّة القصائد 
التي نظمها LG Sle!‏ القصائد التي تؤدّي وظيفة مغايرة, فبدل أن نفسّرها بحسب المصادر 
العقائديّة نلجأ للشّعر ليكون الفيصل في إعطاء إجابات للردٌ على تخبّطات الباحثين في أمور 
العقيدة الفاطميّة. فهذه القصائد إضافةً إلى هدفها الأساسي الذي نُظمت من أجله. وهو 
الهدف التعليمي» نجدها تحمل في طيّاتهاء تاريخ عقيدة حار في wl Level‏ واللغة العلميّة 
العقائديّة. وبقيت القصائد وحدها نقيّة. صافيّة. تحمل عقيدة سنينء لتصبح القصائد 
العقائديّة .في أيَامنا هذه. بمثابة مرجع موثوق. وهذا ما ستثبته هذه الدّراسة. فالفاطميون م 
يؤمنوا لا بالحلول ولا بالتناسخ .Metempsychosis‏ أمّا ما اعتمده الفاطميّون É>‏ فكان مبداً 
ونظريّة ‘Interpretation Jus!‏ وقد سمي التأويل بهذاء AY‏ رجوع إلى المآلء وال مرجع من 
آل الشيء يؤوّل أولاً ومآلاً إذا عاد ورجع» ومآل الكلام مفاده وفحواه لقد كان التأويل في عهد 
الدعوة الإسماعيليّة المبكر. وفي إبان ازدهارهاء الموضوع الأساسي لكل فكرة فلسفيّة باطنيّة 
والشجرة التي نمت وترعرعت ثم تفرّع منها الكثير من الأغصانء أو بلغة أصح الأساس الذي 


' المؤيّدء المجالس المؤيديةء المئة الأولى. ص. 173-172. 
* المؤْيّد المجالسء الئة الأولى. ص. 186. وانظر ن.م. ص. 194. 
' إبراهيم حسن وطه شرفء المعرٌ لدين الله. ص.253. 
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تركزت عليه دعائم هذه الدعوة الفكريّة. والغذاء الذي موّن الفلسفة الباطنية بالحكم والمنطق 
والبيان.' يختلف التأويل عند الإسماعيليين عن التفسيرة لدى عامة الفرق الإسلاميّة الأخرىء 
فالتفسير هو جلاء المعنى لكل كلمة غامضة لا يفهم معناها القارئ. أمَا التأويل فهو باطن 
ا معنى أو رمزه» أو جوهره» وهو حقيقة مستترة وراء لفظة لا تدل عليهاء ومن هنا أعطى 
النظام الإسماعيلي الفكري صلاحيّة التفسير (للناطق). ووهب صلاحيّة التأويل (للإمام)؛ JL‏ 
يُعتبر ممثّل الشريعة والأحكام, والفقه والقانون الظاهرء والثاني يمثّل الحقيقة والتأويل 
والفلسفة والباطن. فالتأويل من العلوم الباطنية التي خض بها الإسماعيليون أتمتهم وسمُوا 
لأجله بالباطنيةء” فقد جعلوا محمدًا هو صاحب التنزيل للقرآن» وعليًا صاحب التأويلء OF gl‏ 
القرآن أنزل على محمد بلفظه ومعناه الظاهر للناسء أمّا أسراره التأويليّة الباطنيّْة فقد خض 
بها عليًا والأئمة من بعده. وقد أخذ الإسماعيليون بعض آيات القرآن الكريم دليلا على القول في 
وجوب التأويل: 

((وكذلك يجتبيك ريّك Lakers‏ من تأويل الأحاديث)).“ 

((وكذلك مكنا ليوسف في الأرض ولنعلّمه من تأويل الأحاديث)).” 

((وسأنبئك بتأويل ما لم تستطع عليه صبرا)) .° 

((هو الذي أنزل عليك SUSI‏ منه LSI Al Je Slo See SLT‏ وآخرٌ متشابهاتٌ فأمًا 
الذين في Žij epo‏ فيتَبّعون ما تشابه منه ابتغاء الفتنة وابتغاء تأويله. وما يعلم esb‏ إا 
الله والراسخون في العلم يقولون آمنًا به JS‏ من عند ريّنا وما يَذكر إلا أولو الألباب)).7 


' النعمان بن حيّونء أساس التأويل. مقدّمة عارف تامر. ص. 6-5. 

WPT Mw Ow TO? NP IDR YY WAT IAT WR -12 'p RD ? 
YI VPM NPQ MIWA WPMD VITA MOND AT-IPOYNDONT 
nuwa Pw amy qv .304."y (2007 p2% 12 p2 Dw) arrn 
OTT NUD ON DORAN DF MY DTPA م‎ 
1° NR YON) Tp pasa waa WANA Nw NI (ARNT) DvAA 
nawî 75 wie? Ding N PR OVW araa? DDR RPT PT 
won nds TAA AN Dn? DRWA aw RN N nonin „NNT 
. awn N31 PNP RT „13° 0-PMAPR IR NAD T772 
السجستانيء الافتخار (2000). الباب الثاني عشر؛ القاضي النعمان» أساس التأويل. ص.32-28؛ جيرار جهامي»‎ * 
مصطلحات الفلسفة. (بيروت: مكتبة لبنان» 1998).ص.158؛ سميح دغيم» > مصطلحات علم الكلام. (بيروت:‎ 
EI2, s.v. Ta'wil .295 .(1998 gli مكتبة‎ 

* القرآن. سورة يوسف 12 آية 6 

° القرآن. سورة يوسف 12ء آية 21. 

° القرآن. سورة الكهف 18ء آية 78. 

القرآن. سورة آل عمران 3 آية 7. 
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لقد نوه الباحث المصرى محمّد كامل حسين فى مقالته "Theory of Matter and Spirit”‏ 
لأهميّة نظريّة "المثل والممثول" عند الفاطميينء واعتقادهم بأنٌ الظاهر وُجد للدلالة على 
الباطن» وقد قال داعي دعاة الفاطميين المؤيّد في الدين إِنْ الله قد خلق الأمثال والممثولات. 
فجسم الإنسان مثل, ونفسه ممثولء والدنيا de‏ والآخرة ممثول. 
وقد نظم داعي دعاتهم المؤيّد أهميّة اتباع نظريّة المثل والممثول: 


وإن أجزنا ظاهر الكلام في ذاك أمسلمناهُ للخصام 
ففي اختلافات القرآن كثرة مع كل قول مع كل زمرةة 


وبناءَ على طريقتهم في التأويل فهم يستدلُونَ ما في هذه الطبيعة والمخلوقات على الدينء 
فجعلوا المخلوقات قسمين الظاهر والخفيء وجعلوا الظاهر يدل على الباطنء وسمُّوا الباطن 
ممثولاً والظاهر مثلاً a3 bs Coats‏ التأويل بنظريّة المثل والممثول:-” 
أقصّد حمى ممثوله JELI óg‏ ذا l‏ النحل وهذا كالعسل.* 

وقد ذكر جعفر بن منصور اليمن في “LASSI” GES‏ هذه التّظريّة فقال "إن الله الذي لا 
مثل له أسس دينه على مثال خلقه ليستدلٌ بخلقه على دينه. وبدينه على وحدانيّته؛ والعالم 
بنظرهم بما فيه من روحاني وجسمان له أمثال في عام الدّين في العبادتن العمليّة والعلميّة 
وتفاعلهماء لذلك ذهبوا أنْ الموجودات قسميّن: قسم ظاهر للعيان وهو الغلاف أو القشى 
وقسم باطن خفي وهو اللب أو الجوهر... لذلك جعلوا الأمة المرجع في تأويل الرّموز وكشف 
بواطن الأحكام بالإرث العلمي عن النبيٰ استنادًا إلى قول (deg etal dite LI Joa‏ 
"lab‏ 

وبناءً عليه لا يمكن لباحث الشّعر الفاطمي أن يقرأ ظاهر الكلمات فقطء لأنّه حينها سيفقد 
الكثير من المعاني ولن يكون بحثه diale‏ بل مجرّد استعراض واجتهادٍ تحليليٌ دون تعمُق 


‘ Kamil Hussain,"Theory of Matter and Spirit and its influence on the Egyptian poetry of 
Fatimid period". Islamic Culture. The Hyderabad Quartely Review. V.xxiv. Hyderabad 
Deccan. volume24. New York. London.1950. Tran: Masgqati Jawad. 

' اممؤيّد في الدين» الديوان. ص. 196 (الأبيات رقم 112.113). 

: محمد كامل حسينء في أدب مصر الفاطمية. ص. 27. 

اممؤيّد في الدين» الديوان. القصيدة الثانيةء ص. 203 البيت رقم 80 

* جعفر بن منصور اليمن» كتاب الكشف. (تحقيق مصطفى غالب. بيروت: دار الأندلس. 1984). 

® عبد الرحمن حجازيء الخطاب السياسي. "...إن الشاعرء ond‏ كان صاحب دعوة سياسيّة يجاهد بشعره من 
أجل تثبيت دعانمهاء Gly‏ كثيرًاً من شعره لا يُفهم إلا على ضوء تعاليم هذه الدعوة". ص. 91. 
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وفهم حقيقيء. كشفت لنا المصادر العقائديّة العديد من المعاني الباطنيّة المذكورة في القصائد. 
وبدونها يُعتبر البحث ناقصًاء فمثلا؛ وردت في قصائدهم كلمات ومصطلحات ible yag‏ 
بهم» فوصفوا الإمام بوجه الله ويد الله وشبّهوه بالكعبة. واستعملوا كلمات في غير معناها 
ا لمعجمي مثل العقل الأول والسابق واللاحق» وأدخلوا مفردات جديدة على الشعر العربي مثل 
"الهيولى"" وهكننا تأويل ما وصفوا به الإمام "لأنهم يعتبرون iis pil Go Gold dsl‏ 
خلقوا من الطين» ويتعرّضون للآفات وللأمراض وللموت» مثل غيرهم من بني البشر» ولكن في 
التأويلات الباطنيّة يسبغون على الإمام صفة "وجه الله" و"يد الله" و"جنب الله" وأه هو 
الذي يحاسب يوم القيامة» وهو الصراط المستقيم» والذكر الحكيم. إلى غير ذلك من هذه 
الصفات» فمثلا: إن الإنسان لا يعرف إلا بوجهه» thy‏ كان الإمام هو الذي يدل العام على معرفة 
الله. فبه إذن يعرف الله. فهو وجه الله...” 


gs‏ كتاب "العالم والغلام” لجعفر بن منصور اليمن يأقِ على شرح كلماتٍ تبدو للوهلة الأولى 
عاديّة كالشمس والقمر والنجوم؛ لكن معرفة معانيها الباطنيّة تغيّر توجّهنا لتحليل العديد من 
القصائد. يقول أبو جعفر المنصور في كتاب "العالم والغلام" ص.17: "فإمامهم كالشمس 
العظيمة في الأنوار الممتنعة بحجبها عن الأبصار. فهي ظاهره ومثله. وحجّتهم كالقمر المنير 
وهو ظاهره ومثله. ودعاتهم كالتجوم الزُواهر. وهي ظواهرهم وأمثالهم"* 


ومثل هذا التأويل يفسّر لنا أبيات المؤيّد في الدين الشيرازي داعي دعاة الفاطميين: 
وبه في القرآن قد أقسم الل له وحلكقٌ بمثله الأقسامٌ 
dl‏ معنى مواقع الأنجم الزّه رء هم الأئمة العترة الهداة الكرامُ” 


ويعتمد المؤيّد في أبياته تلك تأويل الآبة القرآنيّة: "فلا أقسم بمواقع النجوم, وإِنّه لقسَمٌ لو 
تعلمون عظيم".” بعد هذا التفسير الباطني للكلمات» كيف هكننا الآن أن نفهم أبيات تميم بن 
المعرٌ في مدح أخيه الخليفة العزيز: 


' انظر ديوان تميم بن المعز. ص. 219 . وديوان امْؤئّد الشيرازي. أغلب قصائد الذيوان. 
مصطفى غالب» تاريخ الدعوة الإسماعيليّة. (ط.3؛ دار الأندلس:1979) ص. 41-40. 
ˆ جعفر بن منصور اليمنء كتاب Isma‘ili Studies. London : ,£5 James W.Morris.©) .pSLatlg JLo‏ 
(The Institute of‏ 2001 
* المؤيّد الشيرازيء الديوان. ص.76. 
القرآن» سورة الواقعة, آية 76-65. 
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tee‏ مِنَّ العلة الأولى التي سبِقَتْ خلق الهيولى وبسط الأرض وال مدر 


نورٌ لطيفٌ تناهى منك جوهره تناهيًا جاز حدّ الشّمس والقمر 
لو شئتَ م ترص بالدنيا وساكنها وكنت مليك الأنجم الزُمْرا 


لنؤكّد أهميّة المصادر العقائديّة بالنسبة لبحثنا سنفسّر بعض الكلمات في الأبيات السّابقةء 
تاركين شرح مثل هذه القصائد للمبحث امعد لذلك في الدّراسة. ففي كتاب "الكشف” لجعفر 
بن منصور اليمن نقرأً: "وقال الله عر وجل: "ومن م يجعل له نورًا فما له من نور" فقال إن 
الله عر وجل خلق محمدًا والأمة من ولده نورًا ob‏ يتبعهم هادين ممن أناب إليهم» فجعل 
الحمد ملبسًا من تمسّك بهم. فمن لم يجعل الله له منهم Lilo]‏ فما له من نور وذلك قوله: 
"ومن لم يجعل الله له نورا فما له من نور" 

بعد قراءة هذه المعتقدات وتأويل معنى الور في القصيدة“ نفهم لماذا شبّه تميم أخاه العزيز 
ggk‏ فنور النبوّة يتجلى في الإمام» وإنما قال الشاعر ذلك ليؤكّد انتسابهم للرّسول وشرعيّة 
إمامتهم وأحقّيتهم في الخلافة الإسلاميّة. 

RES “gual!” dol dul Ll‏ لنا محمد حسن الأعظمي "الحقائق الخفيّة عن الشّيعة 
الفاطميّة والاثني عشريّة": "... إن عالم الجرم وعالم الجسم» ويقال عليه الجسم المطلقء 
وجميعه يقال عليه الهيولى والصّورة. فالهيولى على الحقيقة عاط الأمّهات التي هي النار والهواء 
واماء والأرضء وهو بالحقيقة جميعه نفس ناء ويقال لها النامي الكبرى. وحدها من فلك 
القمر إلى ال مركز والصّورة هي عام الأفلاك من المحيط إلى آخر فلك القمرء ويقال لها الآباء...'” 
يقول تميم بن المعرّ بأنْ الإمام العزيز وُجد قبل وجود الهيولى التي تتوالد منها الصَور 
والموجودات» فهو موجود مع الله قبل خلق العام. 

وإذا قرأنا أبيات الشاعر ابن هانئ الأندلسيّ التي اتهم بسببها بالكفر: 


.225-224 الديوان. ص.‎ Gehl Ge ead | 
* Meir M.Bar-Asher,"Outlines of early Isma 1fl-Fatimid Qur'an exegesis". Journal 
Asiatique 296. 2 (2008): 257-295. See p. 262. 

* جعفر بن منصور اليمنء كتاب الكشف. (ط.1 ؛ تحقيق مصطفى غالبء بيروت: دار الأندلس» 1984) 
ص.50. 

“ هاري كوربان» تاريخ الفلسفة الإسلاميّة. (ترجمة نصير مروّة وحسن قبيسيء بيروت: منشورات عويدات» 
6) ص. 154: "مجموع الانئمة يشكلون الهيكل النوراني الأعظم. وهو على وجه التقرير قبة الهيكل 
النوراني". 

محمد حسن الأعظميء الحقائق الخفيّة عن الشيعة الفاطميّة والاثني عشريّة. (مصر: الهيئة المصريّة العامّة, 
0) ص.94. 
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شئت لا ما شاءت الأقدار فاحكم فأنت الواحد القمارٌ 
doe Gall Esl Ly,‏ وكأتمها أنصارك الأنصار' 


Lag‏ للمعاني المقصودة من بواطن الكلماتء يزيل تهمة الكفر والإلحاد عن الشاعرء فقراءة 
الشعر الفاطمي بصورة صحيحة كما قصده شعراؤه الأصليّونء يممنع الفهم الخطأ والالتباس؛ 
"فالإسماعيليون ينزهون الباري عن جميع النّعوت والصَفاتٍ كالصانع والقادر والفاعل ولا 
يُطلقون عليه شيئًا منها لأنْ إطلاقها يوجب الكثرة في ذاته عندهم» وجميع الصفات والتعوت 
daily‏ على ال مبدع الأول وهو الأْمرٌ والكلمةء وما كان الإمام قانمًا مقام الأمر والكلمة في هذا 
edule daly gill lio gard kloll‏ فلا عجبّ أنْ أطلقٌّ الشاعر (الواحد القمّار) على 
ا معن JS ails‏ ما قال حسب اعتقاده".” إِذَا لا يتسنّى لنا كباحثين فهم المعاني الضّحيحة إلا إذا 
ogå Liss‏ العقيدة Aleta‏ عندها سيُقدم هذا البحث للأدب Bei g!‏ جديدًا كان 
thas‏ على الفهم وعلى القبول فأهمل ردحًا طويلا. 
2. مصادر العقيدة الفاطميّة: 
أربع رسائل إسماعيليّة؛* الأولى "مطالع الشّموس في معرفة النُفوس" تأليف شهاب الدّين أبو 
فراس والرّسالة الثّانية "أسبوع دور السَتر" لأحمد حميد الدين الكرماني والرّسالة الثّالئة 
"الدّستور ودعوة ال مؤمنين للحضور" تأليف شمس الدين بن أحمد بن يعقوب الطيبي» 
و"القصيدة الثائيّة" نظم عامر بن عامر البصريّ اثنتي عشرة إشارة. كما أطلق عليهاء مقسّمة 
كتقسيم القصيدة العموديّة إلى صدر وعجّز مع الحفاظ على بعض القوافيء يشرح فيها معنى 
due gill‏ والروح والتفس الناطقة ولول وما إلى ذلك. وما يُلفت الانتباه ol‏ المحقق عارف 
تامر لم يأتِ على شرح أي من الغوامض في هذه الإشارات: 


ols Loi oè dawl Gs‏ ترى بغير قواها منذ أوّل وهلة 
علا فطفا منه لطيفٌ وحط ما تكاثف منها بعد ذاك برتبة 
سَمَت تسعةٌ في أوجه هي Sols‏ طبيعيّة لا ميل فيها بفضلة 

ابن هانئ» الديوان. (تحقيق ق اليعلاوي 1994( «ye‏ 181 383 3 الهامش él‏ هذه القصيدة ا مستهجنّة من 


NES]‏ القدامى ous‏ من أغلب ell‏ ولا 95 YI d=‏ 3 نُسختي بترسبورغ ونسختي القاهرة والنسخ 
الخاصّة الهنديّة. وعزا الباحثٌ الإسماعيلي تَبْذها إلى ما ظهر لهم فيها من غُلْو. الملحق رقم 8. 

* ن.م. ص. 181 الهامش. 

شهاب الدين وآخرون» أربع رسائل إسماعيلية. (تحقيق قيق: عارف تامر. بيروت: منشورات دار مكتبة الحياة 
1978(. 
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وحطّت لإظهار الكمال لرفعها ثلاثة أفراد لأربع إغخوة' 


وإذا حاولنا فهم الأرقام الغامضة المذكورة في الأبيات, لعلّنا نجد لها معنى في كتاب "مجموعة 
رسائل الكرماني" (حجّة العراقين ت. 411ه ): "ومن ضرب آحاد ذاته في آحاد ذاته يحصل 
تسعة. يدل من عاط الإبداع على الملائكة الشّسعة. ومن عام التركيب على الأفلاك الشّسعة. ومن 
عام الصّغير على ما يلزمه من الأغراض التّسعة التي هي الكم. الكيفء والإضافة: والمكان, 
والزمانء والجدّة. duala‏ والفاعلء earls‏ على ما بيّنا في الرسالة العرضيّة في معام الدين. 
وعلى المنافذ المفتوحة إلى بدنه وهي تسعة. ومن عام التأليف على التكبيرات التي لا تتم صلاة 
العيد إلا بهاء وهي تسعة. ومن عام التأويل على الأساسيّن والأتماء السّبعة وهم تسعة". 

وقد اعتمد الفاطميّون الفلسفة نهجًا عقائديًا فقالوا: 

JS Ól‏ عدد خاصيّة ليست لغيره, وأنه لكل موجود عدد مخصوص لا يكثر ولا يقل في نوعه 
فلا بذ إذن من مقابلة الأعداد بالموجودات» ومطابقة الموجودات على الأمور الدينيّة وموازنتها 
مع ميزان الصّنعة الإلهيّة والصّنعة النبويّة.' وللكرماني كتاب هام "راحة العقل" ويعدّ أكبر 
كتاب من كتب الفلسفة الفاطميّة. وكان معلّم الكرماني "أبو يعقوب السّجستاني"(ت. 353ه)” 
مؤلف كتاب "الافتخار” قد شرح في كتابه العديد من الأمور التي من شأنها مساعدتنا في تأويل 


l‏ ن.م. ص. 89. ويذكر في مقدمة الكتاب: BLP EAI"‏ تتكلم عن نفسهاء ولنفسح لها ا مجال للظهور بثوبها 
الجديد المنقّح عبر الأزمنة والأجيال. فليس هناك أبلغ من الحقيقة قولا عندما تتجهّم الأجواء بسحب 
الثّفاهة والوضاعة الدكناء". 

* أحمد حميد الدين الكرماني. مجموعة رسائل الكرماني. (ط.1؛ تقديم وتحقيق مصطفى غالب. بيروت: 
المؤسسة الجامعيّة للدراسات. 1982 ) ص.32. 

ن.م. ص.8-7 وانظر امادّة ص. 34-29 

“ أحمد حميد الدين الكرمانيء راحة العقل. (ط.1؛ تقديم وتحقيق مصطفى غالب. بيروت: دار الأندلس» 
7) يتحدث الكتاب عن الكثير من المبادئ التي يؤمن بها الفاطميّون. ويفسّرها مثل التوحيد. وبطلان 
كون الله ايسا وليسَاء » ونفي الصفات. كذلك عن تصوراتهم في ماهيّة خلق الكون؛ فيتحّث عن ال مبدع 
والإبداع» والعلة, والحروف العلويّة. وماهيّة الطبيعة. وعن مصطلحاتهم yet doled!‏ والكرسي, والأركان 
الأربعة واطواليد الثلاثة (المعادن والنبات والحيوان). والنفس البشريّة وما إلى ذلك. 

' يظهر من كتاب الافتخار(2000) ص. 16: أن السجستاني اعترف بالخلفاء الفاطميين باعتبارهم خلفاء الإمام 
محمد بن إسماعیل» انظر 
Madelung, Fatimiden und Bahraingarmaten. idem, Das Imamat. Stern, Heterodox‏ 

Isma‘ilism. 
أبو يعقوب السّجستانيء كتاب الافتخار. (تحقيق مصطفى غالب» دار الأندلس» 1980). والنسخة ال مضاف‎ “ 
.)2000 إليها تحقيق إسماعيل بوناوالا (بيروت: دار الغرب الإسلاميء‎ 
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الشعرء لأنه عالج في كتابه علم الحقائق العرفاني معالجة علميّة في ضوء الاعتقادات الفاطميّة 
التوحيديّة والتأويليّة والفلسفيّة. 

شرح الأبيات يطول لأنّه علينا تفسير اللطيف والكثيف بحسب معتقداتهم» وربط ذلك مع 
الأرقام: "ثلاثة أفراد لأربع إخوة": رتّما هو تأويل الشهادة "لا إله إل الله" ".... وكذلك قالت 
الحكماء: إن الاسم غير المسمّىء وإِنْ الكلمات الأربع في الشهادة... وإِنّ العقل بلا أبدعه المبدع 
جمع في صورته الأصول الثلاثة. التي هي النفس والناطق والصمت...'" ويذكر في نفس المصدر 
تأويل "بسم الله الرحمن الرحيم" "فهي أربع كلمات دالات على الأصول الأربع _ ف"بسم" 
دليل على النفس لأنْها قامت للفعل مقام الاسم لدلالتها إليه. وهي ثلاثة أحرف كحروف 
al)‏ * 

بينما يعتمد الأدب العقائدي الإسلامي على القرآن وتفاسيره» يعتمد الأدب العقائدي الإسماعيلي 
على القرآن وتأويله. لكن عدم وجود طريقة منهجيّة واحدة متّبعة في تأويل القرآن. وعدم 
وجود تأويل مرتّب وعلمي وموحّد لكل آيات القرآنء واختصاص التأويل بكلمات أو بآيات دون 
غيرهاء كل ذلك يجعل التعامل مع الأدب العقائدي الإسماعيلي محدودًا وصعبًا. ويعيد الباحث 
مئير بار آشر قلّة المنهجيّة في التأويل لسببين رئيسين؛ أحدهما استمراريّة مؤسّسة الإمامة 
الإسماعيليّة. وكون الإمام شخصيّة حاضرة وفعّالة (ليس كالإمامة الإثني عشرية التي تو 
بغيبة الإمام)ء وکونه صاحب التأويل "الكتاب الناطق"» وهذا يقودنا للسسب الثاني وهو إيمان 
الإسماعيليّة بالمستويين الظاهر والباطن؛ فظاهر القرآن المفهوم بشكله المجرّد لا حاجة للإمام 
ولا للدعاة لتفسيره بل يمكن "للعامة" تفسيره وفهمه وقد ذكر النعمان ذلك في "أساس 
التأويل": "وتركنا الظاهر اكتفاء منا بظهوره ومعرفة أكثر الناس به" Lab‏ سبر أغوار الباطن 
وتأويله بطريقة فك Gg ol‏ فهو من اختصاص الأئمة والدعاة.“ ويجد بار آشر التأويل 
الإسماعيلي ULE!‏ يتركز في أجزاء معيّنة من النضٌء تلك التي تشكل للمؤوّل نقطةً تعكس 
آراءة ومبادئه الإسماعيليّةء كقصص الأنبياء مثلا التي تهدف في ما وراء فك رمزيتها إلى إيصال 
معنى هام Iiag‏ إسماعيليّ قائل بوجود الإمامة بشكل دوري منذ بدء الخليقة. وهذا الأمرء 
عالجته الدراسة الحالية» ويظهر في قصائدهم على شكلين: 


| عبدان الذاعي القرمطي» > شجرة اليقين. (تحقيق عارف تام بيروت: دار الآفاق الجديدة. 1982) ص.91. 
ن.م. . ص. 94 . s‏ 
' النعمان. أساس التأويل. ص. 214. 

DOUNDT-IPPUNDONT NPT NNWID PW TIO? CNP WR -92 Y TKD * 
ددود‎ INVA IPA MwA HAND DR YY WAI 5533 77 
nxn yw nT YX ann nxt naw?" :303-304 ay annan 
07 AI-AI MADY 2 Dn mn TM7 NR 5? 
ynawa nav mnapr 
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- في القصائد العاديّة/الدنيويّة؛ مدح الأئمة كموجودين مع وجود العام: 
معنى من العلّة الأولى التي سبقت خلق الهيولى وبسط الأرض والمدر 


- في القصائد العقائديّة التي تذكر الأدوار والأكوار. وتعدّد قصص الأنبياء ومعجزاتهم, لا لتنظم 
قصصًا موجودة في القرآن الكريم» بل لتثبت انتماء الأنبياء لسلالة تتابعت منذ خلق العاطء 
بأنبيائها وأوصيائها وأتمتهاء وذلك لإثبات إمامتهم الفاطميّة وقدسيتهاء ولتأكيد وتبرير 
PIS Graig‏ مبادئ يؤمنون بهاء كالعهد' الذي يعيده الفاطميّون إلى الميثاق الذي أخذه 
الله على الأنبياء» فيؤوّلون قصّة النبي إبراهيم المذكورة في القرآن "((فلما (Suh dale So‏ 
معناه يما أخذ عليه ميثاق الدعوة الذي يقضي بأخذه من المجاز إلى الحقيقة. ويتصور بعلمه 
صورة الآخرةء وهو امميثاق المأخوذ على رسول الله آخرّاء وعلى الأنبياء عليهم السلام قبله 
أولاء يدل عليه قوله سبحانه: ((وإذا أخذنا من النبيين ميثاقهم ومنك ومن نوح وإبراهيم 
وموسى وعيسى ابن مريم وأخذنا ميثاقًا غليظً)).” أي أنّْ الأنبياء دخلوا في الميثاق والبيعة.* 
ويورد الفاطميون قضية العهد التي يأخذونها على المستجيبء طالب العلم الباطنء ليؤكّدوا 
أنْهم يتمّون ما كان قبلهم وأنهم ينتمون لسلالة الأنبياءء كذلك الأمر مع all‏ الفاطمي الذي 
ينض بحسبه الإمام الفاطمي على الخليفة الذي سيكون بعده. فيعيدون ذلك للأنبياء الذين 
كانوا ينصّون على من يحمل عنهم العلم الباطن ونقله للجيل القادم كيعقوب وابنه يوسف 
المذكوريّن في القرآن والتوراة. ويؤوّل الفاطميّون العلاقة بينهما وحلم يوسف كإشارة من 
الله بوجوب النص على يوسف لحمل الأمانة الباطنيّةء بهذا التأويل وا مرجعيّة الدينيّة 
hs,‏ الفاطميّون مصداقَيّة لمبادئهم. ولنص إمامهم على خلفه باعتبار سلطته سلطة دينيّة 
قبل أن تكون سلطة سياسيّة. lage Lal‏ التأييدء فهو انتقال المستفيد من حدّ التعليم إلى حدّ 
التأييده أي أنه صار من المؤيّدِين بالروح الأمينء وهذا يدل على انقطاع العصمة بينه وبين 
الوسائط الجسمانيينء واتحاد نفسه باملائكة. معرفة هذه المبادئ يوصلنا لفهم القصائد. 
خاصّة العقائديّة. مفهموها المقصود ما وراء نظم الآيات والقصص القرآنية. وتخخص هذه 
الدراسة مبحثًا لهذه القصائد الخاصّة بالفاطميين. 


' 8. Lewis, "Ism@ TIT Notes. An Ism@' If] Oath Formula from Mamluk Egypt". Bulletin of 
school of oriental and African Studies, University of London, vol. 12, No.3/4.1948, pp. 
597-600. 

* القرآن الكريم. سورة 78 آية 9. 

القرآن الكريم. سورة 33 آية 7. 

* الممؤيّدء المجالس الؤيّديّة. ص.203-202. وص. 205. 
° المؤيد. المجالس المؤيدية. ص. 210. 
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ól‏ اختلاف وتشعّب النظريّات الطروحات التي تقدّمها كتب وأبحاث العقيدة الفاطميّة, يعود 
إلى كونها عقائد تطوّرت حسب البيئات والأزمان حتى أصبح من الصعب أنّْ تبلور هذه العقائد 
أو أن تصهر في بوتقة واحدة.' وقد نجد الاختلاف حول مفهوم معيّن بين المحقّقين المعاصرين 
مثل عارف تامر وغالب مصطفى» وتورد الدراسة هذه الاختلافات» وتحاول في المقابل أن تجعل 
مرجعيّتها الصحيحةء شعر الدّعاة المعتمدين ال مشهورين؛ أمثال المؤيّد في الدين داعي دعاة 
الفاطميين والقاضي النعمان قاضي القضاةء del‏ هذا أحد التجديدات الذي رة الت 
وهو اعتماد الشّعر فيصلا ومرجعًا للبت في بعض الخلافات كإهان أو عدم إهان الفاطميين 
بمبدأ الحلول» وقولهم في التناسخ وما إلى ذلك. 

والمصادر العقائديّة التى اعتمدها البحث كثيرة, منها ما ورد سابقاء ومنها: "سرائر وأسرار 
النطقاء" لجعفر بن منصور النيمن (ت. 380ه) و"سمط الحقائق في عقائة الإسماغيلية" 
تأليف داعي الدعاة القاضي علي بن حنظلة ابن أبي سام الوداعي (ت.626ه)ء و"القصيدة 
الشافية" لداع مجهول” و"الافتخار” و"الينابيع" للسجستاني,' "الحقائق الخفيّة” لمحمّد حسن 
الأعظمي» إذ يشرح فيه العديد من الكلمات مثل "وجه الله ويداه" و"العرش وعفلة العرش" 
و"الكرسي" "والأمانة" و"الهيولى” وتأويل أوائل السّور وقصص الأنبياء وما إلى ذلك.” 
كذلك تعتبر "المجالس الْؤْيّدِيَة"" و"المجالس المستنصريّة"" و"مذكرات داعي دعاة الدولة 


' إبراهيم بن الحسين الحامدي, كنز الولد. (تحقيق مصطفى غالبء دار الأندلس. 1979) ص. 5. 
جعفر بن منصور اليمنء سرائر وأسرار النطقاء cia esas,‏ غالب» دار الأندلس» ط.1. 1984( 
' علي بن حنظلة ابن أبي سام الوداعي» سمط الحقائق. (تحقيق عباس العزاوي» دمشق: المعهد الفرنسي 
بدمشق للدراسات العربيةء 1953). 
داع مجهولء القصيدة الشافية. (تحقيق عارف تامرء بيروت: دار المشرق» 1986). 
أبو يعقوب السجستانيء الافتخار. (تجقيق إسماعيل بوناوالاء دار الغرب الإسلامي» 2000(. 
ali‏ يعقوب السجستانيء الينابيع. (تحقيق مصطفى CHE‏ بيروت: ا ملكتب التجاري للطباعة والتوزيع, 
1965( 
محمد حسن الأعظمي» الحقائق الخفيّة. (الهيئة المصرية العامة, 1970( 
' محمّد حسن الأعظميء الحقائق الخفيّة. (الهيئة المصريّة العامّة, 1970) ص.94: "إن عام الجرم وعام 
الجسم يقال عليه الجسم المطلق» وجميعه يقال عليه الهيولى» فهي على الحقيقة عام الأهات التي هي 
النار والهواء واطاء والأرض. 
* محمّد حسن الأعظمي. الحقائق الخفيّة. (الهيئة المصريّة العامة 1970 ). 
المؤيد في الدين هبة الله الشيرازي؛ المجالس الْؤيّديّة المئة الثالثة. (تحقيق مصطفى غالبء بيروت: دار 
الأندلس» 1984)؛ المجالس الْؤْيّديّة المئة الأولى. (تحقيق مصطفى غالب» دار الأندلس» 1974). 

'' المؤيد في الدين هبة الله الشيرازيء المجالس المستنصريّة. (تحقيق محمد كامل حسينء القاهرة: دار الفكر 
العربي. 1940). 
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الفاطميّة"' من المصادر العقائديّة daly!‏ حتّى أنه يمكننا اعتبار ديوانه الشّعريّ” من أهم تلك 
المصادر العقائديّة. عدا عن كلّ كتب القاضي النعمان وأهمّها "أساس التأويل”, و"رسالة افتتاح 
الدعوة" القاضي النعمان* و"تأويل الدعائم "الأزجوزة المشازة"؟ فغرهاء و "رسالة إجمافياتة 
daola‏ القصيدة الصورية".” y‏ 

وتطول قائمة المصادر العقائديّة. Sli ggi lÍ lozig lag‏ المنثورة وتلك المنظومة شعرًا 
من الدعاة الذين انتشروا في كافة الأقطار لنشر الدعوة. ويمكننا اعتمادها بصفتها مصادر أُوَليَّةَ 
إذ أن كتب النعمان كلّها كانت تعتمد على الكثير من المنشورات والمحاضرات التي كان يوؤلّفها 
الإمام المعرٌ لدين الله. ويبعث بها إلى النعمان فيلقيها ويكتبهاء وكان من أثر ذلك أن KS‏ 
المستجيبون وعظمت رغباتهم وأقبلوا من كل أفق يقطعون البحار والقفار لنيل رحمته.* ولا 
عجب في ذلك إذ يذكر القاضي النعمان في المجالس والمسايرات 'إِنْ المعرّ لدين الله قد نظر في 
کل فن وبرع في کل le‏ وإن تكلم في كل فن منها أربى على المتكلمين وكان فيها نسيج وحده 
في العالم» أمّا علم الباطن ووجوهه فهو بحره الذي لا تخاض لجُته ولا يدرك آخره» أمّا القول في 
التوحيد وتثبيت الدين والرذ على الفرق وأصحاب البدع والملحدينء فهو واحده وعلمه ومناره 
alg Bac‏ الفقه والحلال والحرام ومسائل الإفتاء والإحكام فذلك ميدانه ومجاله وصنعته 
وديوانه» وأمًا الطب والهندسة وعلم النجوم والفلسفة فأهل النفاذ في كل فن من ذلك عيال 
في يديه يخترع في كل يوم لهم الصنائع» ويبدع لهم فيه البدائع من دقائق معانيه وما تحار 
mM‏ 9 


"dò 


' الممؤيد في الدين هبة الله الشيرازيء مذكّرات داعي دعاة الدولة الفاطميّة المؤيد في الدين. (ت. عارف تامر. 
لبنان: مؤسسة عر الدين» 1983). i‏ 
ˆ المؤيد في الدين هبة الله الشيرازيء الديوان. (تحقيق محمد كامل حسينء بيروت: دار المنتظرء 1996). 
* النعمان بن tase‏ أساس التأويل. (تحقيق عارف تامن بيروت: دار الثقافة. 1960). 
“ النعمان بن محمد. رسالة افتتاح الدعوة: (تحقيق قيق وداد القاضىء بيروت: دار الثقافة. 1970). 
النعمان بن محمد تأويل الدعائم. (تحقيق محمد حسن الأعطميء > مصر: دار المعارف. 1967)؛ (تحقيق 
عارف تام ج.123› بیروت: الأضواء 1995( 
“ النعمان بن محمد الأرجوزة ال مختارة. (تحقيق يوسف البقاعي» بيروت: دار الأضواء 1999(. 
محمد بن علي بن حسن الصوريء رسالة إسماعيليّة واحدة. القصيدة الصوريّة. (تحقيق عارف تامرء دمشق, 
1995( 

5 النعمان بن محمد. المجالس والمسايرات. (ت. حبيب فقي»› محمد «sole‏ إبراهيم شبوح, لبنان: دار 
الغرب الإسلامي» 1997. ج. 2) ص. 632. 

” النعمان بن محمد امجالس والمسايرات. (ت. حبيب فقي» محمد اليعلاويء إبراهيم شبّوح» لبنان: دار 
الغرب الإسلامي» 1996. ج. 1) ص. 199. 
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نستنتج مما تقدّم أن مادة الدعاة يمكن اعتمادها لأنها تعتمد ماذة الأثمة, وبالتالي فشعر 
العقيدة الذي نظمه الدعاة لا يمكن التشكيك 3 diuo‏ ومرجعيته. 


4. مناظير ومناهج دراسة الشعر الفاطمي 

1 مناظير دراسة الشّعر الفاطمي في المراجع الحديثة: 

مع بداية القرن العشرين ازداد اهتمّام بعض الدّارسين ببحث التأريخ الفاطمي. وتحقيق 
وتحرير الأدب الفاطمي من عدّة مناظير»' يمكن تصنيفها على النحو التالي: 

1. النظور الديني: العديد من المخطوطات الفاطميّة هَربَت إلى الهند. وهي حتّى اليوم 
موجودة عند رجال البُهرة الإسماعيليين الذين حافظوا على تلك المخطوطات وأخفوها عن 
الأعين حفاظًا على مبادئ عقيدتهم الباطنيّة السريّة» إلا أنّ بعض الدارسين والباحثين من تلك 
الفئة» حرّروا بعض هذه المخطوطات من أشرهاء خاصّةً الأدبيّةء فنجد محمد حسن الأعظمي 
يُحَقّق ديوان تميم بن المعرٌ لدين الله سنة 1970م ويُخرجه للنور. رغم السرقة التي حصلت 
مقدّمة الديوان التي كتبها الأعظمي ثم وجدها بعد سنين منشورة في كتاب تحت اسم كاتب 
آخر. ومنهم د. طاهرة قطب الدين التي تعمل على إنعاش هذا الأدب الفاطمي وإعطائه 
aio‏ وقد كتبت كتابًا عن المؤيّد في الدين الشيرازي داعي دعاة الفاطميين. وتعدّ كتابًا عن 
الشّعر الفاطمي في مصر. 

ونجد ماذة هامّة في مقدمة كتاب "أساس التأويل" للقاضي المنعمانء تؤكّد أهميّة 
المنطلق الديني في عمليّة إعادة الطباعة والنشرء رغم الخوف والتحفظء فقد كتب المحقّق 
الإسماعيلي "عارف تامر": "ترددث كثيرًا قبل أن أقدم على دفع هذا الكتاب إلى الطبع» وما ذلك 
إلا لرغبتي التامّة بالإبقاء عليه مدّة أطول في كهف "التقيّة" بين مجموعات ال مخطوطات 
الإسماعيليّة الأخرى التي م يحن وقت نشرها وتعميمها بعد.'” 

1.4.1.2 المنظور القومي: ا أن الدولة الفاطميّة كانت في مصر مدّة قرنين من الزّمان (من 
القرن الرابع ه - السادس ه). فقد اهتمّ الباحثون المصريّون في إعادة نشر أدب وتاريخ تلك 
الفترة إحياءً للأدب المصري عبر القرون والحقب. فكما تعاملوا مع مصر الفرعونيّة والقبطيّة 
كان لا بد أن يتعاملوا مع مصر الفاطميّة أو المملوكيّة أو الأيوبيّة رغم اختلاف العقيدة والمبدأ 


' انظر مثلا: الديك, ساري نادي. أثر الفكر في الشّعر الفاطميٌ. (عكًا: مؤسّسة الأسوار 2002). 

تميم بن | gab‏ الديوان. (تحقيق الأعظمي: 1969 المقدّمة) . 

Tahera Qutbddin, Al-Mu'ayyad al-Shirazi and Fatimid dawa poetry a case of 
commitment in classical Arabic literature.(Boston: Brill 2005). 

“ النعمان» أساس التأويل. المقدّمة ص. 5. 
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الدذيني إلا أن شعور الانتماء القومي ,صر كان باعنًا على البحث والاستقصاء. ' 

53. النظور الْجَدَلي: هناك من الباحثين من فتح ملفات الدولة الفاطميّة ليّثبت بُطلان 
هذه الدعوة وزورها ونفاقهاء وليجدّد التعامل السلبيّ معها من منطلق عقائديّ فكريّ ودينيٌ.* 
4 المنظور العلمي: للأمانة العلميّة أخذ الباحثونَ ينظرون للتاريخ والأدب الفاطمي بعيدًا 
عن Gi‏ معتقد cs‏ عقائدي والتفتوا oad‏ وأرخوها بصدق» وقد ساعدهم على ذلك 
الأبحاث والكتب الجديدة التي وجدت وحققت ol sey? Bóg‏ نضيف منظورات 
ا مستشرقين ضمن هذا ال منطلّق, مثلا "بيتر سمور" كتب عدّة مقالات عالجت مواضيع مختلفة 
من الشّعر الفاطمي” كمقالته عن القصور الفاطميّة" والمقالة التي تناول فيها "حُسن التخلّص" 
من موضوع إلى آخر في القصيدة الفاطميّة.“ وكتبَ مقالا علميًا أديّ عن "دموع المهدي" التي 
ذرفها عند سماعه أبيات شعر تمدحه” ومقالا عن القصور الفاطميّة وشعر البلاط* وآخر عن 
الخمر والحبٌ ومدح الإمام الفاطمي,” 


حسین» :3 أدب مصر الفاطمية؛ محمد زغلول ple‏ الأدب 3 العصر الفاطمي؛ عبد ا منعم 

جد» ظهور خلافة الفاطميين وسقوطها؛ محمود مصطفی» الأدب g!‏ 3 مصر من الفتح الإسلامي إلى 

if‏ العصر الأيوبي. (القاهرة: مكتبة الآداب» 2003)؛ عبد المنعم خفاجي» قصّة الأدب في مصر (القاهرة: 

المطبعة المنيرّة. 1956)؛ خضر أحمد عطا الله؛ الحياة الفكريّة في مصر في العصر الفاطمي. (القاهرة: دار 

sd} Sa!‏ 3« 1989( عبد الغني حسن» مصر الشاعرة في العصر الفاطمي. (الهيئة المصريّة العامة للكتاب, 

1983( 
: أحمس صبحىء الدعوى الفاطميّة. ص. 119- 193. 

* P. Smoor,"Fatimid poets in Cairo". Egypt and Syria in the Fatimid, Ayyubid and 
Mamluk eras.U.Vermeulen and D.De Smet. (eds.) Uitgeverig Peeters. Leuven.1995. 

* P.Smoor, "The master of the Century": Fatimid poets in Cairo, Egypt and Syria in the 
Fatimid, Ayyubid and Mamluk eras.Uitgeverij peters, Leuven, 1995. 

$ P.Smoor, "Palace and ruin, a theme for Fatimid Poets?" Die welt, Des Orients, 22 
Vanden hoeck and Ruprecht in Gottingen, 1991. 

© P.Smoor,"Fatimid poets and the "Takhallus" that bridges the nights of time to the 
ImAm of Time”. Islam: Zeitschrift fur Geschichte und Kultur des islamischen Orients, 
68.1991. Der 

” P.Smoor, "Al-Mahdi's tears: impressions of Fatimid court poetry". Egypt and Syria in 
the Fatimid, Ayyubid and Mamluk eras 2. Uitgeverij Peeters, Leuven, 1998. 

* P.Smoor, "The poet's house: fiction and reality in the works of the Fatimid Poets". 
Quaderni di studi Arabi, 10.1992.1993. 

° P.Smoor, "Wine, love and praise for the Fatimid Imams, The Englightened of God". 
Zeitschrift der Deutschen Morgenlandischen Gesellschaft, Stuttgart,1992. 
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2 مناهج دراسة وتصنيف الشعر الفاطمي 

مناهج البحث الحديث للشّعر الفاطمي: 

أعرض فيما يلي مناهج البحث المختلفة التي قاربَتْ الشّعر الفاطميّء قبل هذه الدّراسة, 
وأصتفها في خطوط عريضة جَمَعنْها: 

1. منهج تصنيف شعر البلاط 

صنّف بعص الباحثين الشعراء على أساس انتمائهم الاجتماعي. فجمعوا شعر الملوك والخلفاء 
والأمراء' والوزراء” ونسبوا أبياتًا للمهدي وللقائم وللمعرٌ لدين الله الفاطمي ولابنه العزيز 
وللحاكم” معتمدين على المصادر القدممة في نقل الأبيات. إِنَّ الباحثين الذين اعتمدوا هذا 
المنهج م يتجاوزوا مرحلة التصنيفء إِنما اكتفوا باستعراض فئة من الشعراء وشعرهم, دون 
مقارنة أو Jules‏ أو إيراد أسباب النظم, أو البحث في ماهيّة هذه القصائد. وي يحدّدوا بحثهم 
نهجوا نهجًا موَحَدَاء فاختاروا الملوك الشعراء وجمعوا المواد التي وجدوها في كتب المْؤْرّخين. 
2ه منهج التصنيف الموضوعاقٍ ينطلق أصحابٌ هذا المنهج من الموضوعة/الثيمة الشعريّة 
كأساس منهجيّ للبحثء فيبحثون في موضوع القصيدة والمعنى الذي تحمله الكلمات بين 
طيّاتها من مواضيع الشّعر المتداولة» كا لمدح“ والرثاء والفخر والهجاء والغزل والتحامق” 


' جبرائيل جبور, الملوك الشعراء؛ علي المصريء تاريخ ملوك العرب الشعراء. (ج.4 2001( 

* محمد المناويء الوزارة والوزراء في العصر الفاطمي. (دار المعارف 1970)؛ عمارة اليمنيء النكت العصريّة في 
الوزراء المصريّة . 1 1 

* هناك العديد من المصادر التى ذكرت قصائد الخلفاء ضمن مادتها التاريخيّة منها : جمال الدين محمّد 
سرورء مصر في عصر الدولة الفاطمية. (دار الفكر العربي 1965)؛ إبراهيم حسنء تاريخ الدولة الفاطمية. 
(القاهرة: مكتبة النهضة 1958)؛ عارف تامر, الموسوعة التاريخيّة للخلفاء الفاطميين. (عكا: السروجي» 
1 الأشرفاني, عمدة العارفين. المخطوط 1670 . وتحقيق اممخطوط, فايز عرّام. (جامعة حيفا 2001). 
ويورد أبيانًا للحاكم وللعزيز . 

* Suzanne Pinkney Stetkevych, "Abbasid panegyric and the poetes of political allegiance". 
Qasida poetry in Islamic Asia and Africa. V.1. (E.J. Brill, Leiden. 1996). p. 37. 

° انظر شعر ابن مكنسة وابن رشدين وأبي هريرة وابن أبي الجوع في الكتب التأريخيّة وال مراجع الأدبيّة. انظر 

مثلا شعر "أبي الرقعمق": 


لو برجلي ما برأسي م أبت إلأبنجد 
خفة ليست لغيري لا أراني الله فقدي 
ومحال أن يرى مث لي أو يبصر بعدي 
رجل لا يضرط الضر طة إلا بعد جهد 
فلذا الأمر تراه يأكل التمر بزبد 


Joseph Sadan,"Kings and Craftsmen, a Pattern of Contrasts". On the History of a 
Medieval Arabic Humoristic Form. (part 1), Studia Islamica, No 56. 1982. Pp 5-49. 
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والطرديّاتٍٍ والمطيرات وأدب الطعام” وشعر اللياه” وما إلى ذلك. إن مثل هذا ال منهج - حسب 
رأيي خن یتیج يتيج الفرصة للباحث أن يكشف بموضوعيّة المواضيع المختلفة المتداولة 3 JAE‏ 
ماء ولشعراء “le Das‏ فيعطي بذلك صورةً أشمل عن عصر كامل تعامل شعراؤه مع ال مدح 
البلاطيّ ومع شعر الدعوة ومع شعر التحامق وغيرها من المواضيع. لكنّ القصائد الفاطميّة 
كغيرها من القصائد مم تقم على وحدة الموضوع. إذ يمكن للشاعر أن يبدأ بالنسيب أو بالمجون 
أو بوصف الطبيعة ثم يَخْلَضُ إلى المدح” أو الفخر أو غيره من اللواضيع. أو أن jadas‏ 
موضوع لآخر في نفس القصيدة. فإذا ما تناول الباحثُ موضوعًا وأخذ جزءً من القصيدة دون 
غيره شوّه وجه القصيدة بتناول مجزوءٍ مخطوءٍ” Gloi‏ 


.)1996 انظر تميم بن المعرّ لدين الله. الديوان. (ت. محمد كامل حسين. بيروت: دار المنتظر‎ ' 
انظر تميم بن المعرّ لدين الله؛ الديوان. (ت. محمد كامل حسين. بيروت: دار المنتظر 1996)؛ ابن قلاقس»‎ * 
.)1988 الديوان. (ت. سهام الفريح. الكويت: مكتبة ال معلا‎ 
)1958 الشريف العقيليء الديوان. (ت. زكي المحاسني. القاهرة: دار إحياء الكتب العربيّة.‎ ' 
ظافر الحدادء الديوان. (القاهرة: دار مصر للطباعة. 1969)؛ تميم بن المعز لدين اللهء الديوان. (ت. محمد‎ * 
كامل حسين. بيروت: دار المنتظر 1996)؛ ابن قلاقس. الديوان. (ت. سهام الفريح. الكويت: مكتبة ال معلا‎ 
(1988 
235 محمّد حسينء في الأدب المصري الإسلامي (من الفتح الإسلامي إلى دخول الفاطميين). انظر مثلاً ص.‎ ' 
الطبيعة في الشّعر المصري.‎ 
° Smoor,"Wine, Love and Praise". Pp 102-103: Now Tamim connects this Chaliph, Al- 
Aziz, who is almost an immaterial body of spirit, formed from light and subtlety of 
hule, with his own nightly activities, which apparently took place in Gizah. It is not 
only that we are surprised by this unashamed association between the love -scene in 
Gizah and the beneficience of the Chaliph: as if it could be expected as a matter of 
course that the caliph would create opportunities for sexual pleasure. The copyists 
who transcribed the Diwan manuscripts seem to have had some problems with these 
two lines. Of the 9 monuscripts which are extant, this takhallus linking Gizah with 
the name of al-Aziz as mamduh only appears in one of them. 
بيتر سمور عن قصيدة تميم بن المعرٌ في مدح العزيزء الديوان. ص. 101-100. وهي دليل حسن‎ Sees 
على ضعف التصنيف الثيماتي.‎ 
7 P. Smoor, "Fatimid Poets and the ‘takhallus” p. 253 
133-99 .yo gabl انظر راوية بربارةء قراءة مغايرة. قصائد‎ * 
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3 منهج التصنيف الجغرافي والتاريخي 

صئّف أصحابٌ هذا المنهج الشّعراءَ على أساس مكان ولادتهم ومكان إقامتهم ووفودهم 
وسكناهم.' وهذا التقسيم منطقيء لأنّ "الأدب ابن البيئة" يعكس الحياة الاجتماعيّة 
والسياسيّة في كل منطقة, فيختلف في معانيه تأثرًا بالصّوّر التي يعكسهاء وبالحياة التي ينقل لنا 
مفاهيمها وبالمعتقدات وبالمبادئ التي يحاول الذود عنها ونشرّها. 

الشعراء الذين قدموا من الأندلس» واليمن والشام والعراق أو اممغرب» وفدوا للدولة الفاطميّة 
وفي جعبتهم تأثير البيئة التي عاشوا فيهاء وقد أذْرَ اختلاف حضارات الشعوب العديدة التي 
قدم منها هؤلاء الشعراء في مبنى وشكل وموضوعات dl‏ 2 الفاطمي» بسبب الاختلاف 
الجغرافي والتاريخي. 

لقد قدّم الباحثون صورةً جدوليه رَثَّبوا فيها الشّعراء حسب مكان إقامتهم ووفودهم إلى مصر. 
وحسب القرن الذي عاشوا فيه من أوائل القرن الرابع الهجري وحتّى أواخر القرن السادس. 
فاستعرضوا قصائد ونماذج لكل شاعر على حدة دون أن يذكروا تأثير المنطقة التي وفد منها 
على شعره. وكيف تأثْر وأنّر في شعر الآخرينء Geb LS ei Leg‏ جديدٌ من هذا الالتقاء 
الحضاري؟!” 

3. نقد مناهج الدراسات السابقة: 

كلّ الدراسات السّابقة التي بحثت الشّعر الفاطمي يمكن اعتبارها مصادر أُوْلِيَّة تساعدنا في 
طرحنا الجديد بالنسبة لهذا الشّعر: : 

1-. قراءة مغايرة منهج التصنيف البلاطيء تنظر هذه الدراسة للشعر الفاطمي من 
منظور آخرء يعتمد التحليل واممقارنة أكثر مما يعتمد البحث والتجميع؛ فتثبت أن شعر الملوك 
والخلفاء والأمراءء لم يُنظم عبنًا أو هوايةً نما استغل الخليفة/الملك الشّعرٌ لتحقيق مآربه. وعليه 
ارتأيثُ تصنيف شعر الملوك تصنيفًا وظيفيًّه فالشعر لم يكن بالنسبة لهم متنفْسًا أو ماذة للهوء 
إنما اتخذ phil‏ مفهومًا آخر نصئّفه في بحثنا على التّحو الثَالي: 


' فؤاد سيزكينء تاريخ التراث العري. (المجلّد الثّاني. ج.5 مصرء yb!‏ الأندلس)؛ كارل بروكلمانء تاريخ الأدب 
العربي. (ج. 5 1995( ص. 424-420؛ محمود مصطفىء الأدب العربي في مصر. ص. 229-164؛ جمال الدّين 
الشيّالء أعلام الإسكندرية في العصر الإسلامي. (مصر: دار المعارف 1965). 

* محمد زغلولء الأدب في العصر الفاطميء الشعر والشّعراء. (الإسكندرية: منشأة المعارف. 1995). 

راجع جدول التصنيف الجغرافي للشّعراء الوارد في هذا المبحث. 
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1 القصيدة الأداة: هي النهج السياسيٌ المعلنُ أمام الشعب والأعداء على حدّ سواعء 
فقد استعمل الخلفاء الشّعر كأداة لنشر دعوتهم الفاطمية في حقبة تاريخية تَقَرٌ بالسيطرة 
وبالسيادة العبّاسيّة في الشرق وبالسّيادة الأمويّة في الغرب. 
دولتان (عبّاسيّة وأمويّة) تسيران تحت ظل المذاهب السّنيّةَ مما اضطرٌ الخلفاء لنشر دعوتهم 
الجديدة الفاطميّة عن طريق الشّعرء الأداة الأسرع والألصق بالقلب والفهم فكما قال أسامة 
بن منقذ في كتابه "البديع في نقد الشّعر" :"إن الشعر أنفذْ من السحر".' 
2 القصيدة - إستراتيجية سياسيّة: 
lilii ebs‏ القصيدة كإستراتيجية سياسيّة للدفاع عن أحقيّتهم بالخلاقة. فعارضوا ونقضوا 
قصائد عبّاسيّة مشهورة مثل بائيّة عبد الله بن المعترٌ العبّاسيء* التي عارضها تميم بن المعرٌ 
لدين الله الفاطمي. ليُثبت أحقيّة الفاطميين بالخلافة. معتمدًا على إيراد الأحداث التاريخيّة, 
مستعينًا بقصّة الكساء التي نظم فيها ابن ا معترٌ العباسي: 

ونحن ورثنا ثياب النبي فلم تجذبون بأهدابها 


فاجابه تميم بن المعزّ معارضًا: 
ونحن لبسنا ثيابٌ النبي وأنتتم جذبتم بهُدابها 
ونعن بنو وَوْرَانَهُ وأهل الوراثة أولى بها 


وخير مثال على القصيدة التي استعملت أداة للدعوة السياسيّة. أو النهج السياسي المنظوم 
jes‏ هي بائيّة القائم: الخليفة الثاني في المغرب هذه البائيّة التي لم تقم على مبدأ المعارضة 
الشعريّة لأبي تمام - في مدحه المعتصم يوم عموريّة - قدر ما قامت على مبدأً المعارضة 
السياسيّة للعباسيين, ولم تكن تهدف كباقي المعارضات الشعريّة إلى إظهار تفؤقٍ شعريء بل 
كانت غايتها إظهار تفوّق سياسيء وإلغاء بطولة المعتصم والعبّاسيين مظهرًا قوة الدولة 
الفاطميّة. والشغب والفوضى في الدولة العبّاسيّة معتمدا على التورية في كلمة "شغب".*” 


' أسامة ابن منقذء البديع في نقد الشعر. ص. 299 
ابن امعت الديوان. (شرح يوسف شكري فرحات. بيروت: دار الجيل, 1995) ص. 44-41 
“ابن المعنٌّ الديوان. ص. 435-429. 
Al-Mahdi’s tears" . pp.160-161" P.Smoor.‏ * 
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Š)‏ مثل هذا النظم لم يأت لإظهار قدرة شعريّة, بل استغْلَهٌ الخلفاء لنشر آرائهم ومبادئهم من 
جهة. ولإعطاء الدولة وجهًا عامرًا بالرفاه الاجتماعي من جهة ثانية. وذلك لأتهم كانوا مدركين 
طبيعة الشّعرء بسلاسته وقوّة انتشاره وسهولة التقاط الأذن له» ومدى تأثيره في السَامعين. 
3 القصيدةٌ - المرآة للحياة الاجتماعيّة: 
فلننظر معًا للخليفة المعرٌ لدين الفاطمي الذي عمل على تجهيز أسطول بحريء' وأعدٌ العدّة 
والعتاد وحفر الخنادق وبنى القصور والمتنزهات على امتداد الساحل من المغرب حتى مص 
استعدادا لفتحهاء” big‏ @ شؤون الدولة داخليًا وخارجيًاء وسكّ النقود وألف العديد من 
المؤلفات العقائديّة المخطوطة حنّى jiladi lia ò Legs‏ وجدّ من الوقت وال مقدرة والمشاعر 
مُنْسعًا لينظم قصائد غزل. فقد نُسبت إليه قصيدة غزل طويلة وهي ما زالت مخطوطة. وإِنْ 
كان هو الناظم أو لم يكنء فمجرّد وجود مثل هذه القصائد يصبغ الدولة بصبغة الرفاهية 
والطمأنينة. ويوجّه دعوةً مفتوحة إلى الشّعراء في كل البقاع للتوجّه إلى دولة الفاطميين التي 
تنعم بالاستقرار والطمأنينة. 
4 القصيدة البلاطيّة المزخرّفة: لا ننسى في هذا ا مضمار شعر الصنعة والأبيات التي 
نُسبت للخلفاء ولم تخلّ من البلاغة والبديع» في عصر كانت فيه للقصيدة المزخرّفة بجناسها 
وطباقها وسجعها قيمة خاصّة. فنسبت للمعرٌ الأبيات التالية: 

"لله jel ah! A Lig Gsi_ lL‏ 3 المتا حر 

أمضى وأقفَى في النفن وس من الخَناجر في الحناجر” 
وقد أضاف إلى هذين البيتين ابن خلكان في "وفيّات الأعيان" بينًا ثالنًا : 

ولق تت بكم تَعَبَ ال مهاجر في المَواجِرٍ” 


عدا عن الصنعة البارزة جدًّا وعن التوافق اللفظيٌ في الأبيات السابقة. فلننظر معًا إلى بيني 


' ابن هانئء الديوان. 

* السيد pel‏ الدولة الفاطميّة تفسير جديد. ص. 71. 

* Adam Gacek.Catalogue of Arabic Manscripts in the Library of the Institute of Isma‘ili 

Studies.Vol 1p.129. 

* علي المصريء تاريخ ملوك العرب الشعراء. dig‏ ص. 253: ينسبون للمعرّ ملحمة شعريّة طويلة, ما زالت 
مخطوطة تملكها د. نجلاء أبو عرّ الدين. 

ن.م. ص. 252؛ عارف تامرء الخليفة الرابع Sabl‏ لدين الله. ص. 8-36. 

“ ابن Ss‏ وفيّات الأعيان. ج.5 ص. 282. 
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غزل نُسبا للخليفة المع ثمّ نُسبا بتغيير بسيط للشاعر ظافرالحدّاد: 
ubl gibi"‏ من جبينك شمسا 5-3 ورد في وجنتيِك أطلاً 
BLS Sas! SLs‏ على الور د جفافًاء فمدّ بِالمَّعْر ظلا"! 


BS‏ تمكن للقائد الحربي الخليفة. فاتح مصر, منظّم الأمور الداخليّة والخارجيّة للدولة» أن 

ينظّمَ مثل هذا الغزل الرقيق ا مليء بالبلاغة والبديع والصنعة؟ 

إِنَّ أهميّة نسب مثل تلك الأبيات لهذا القائد الديني والسياسي. سواء كان هو الناظم Y eÍ‏ 

اتت: 

٠‏ لتشهد على القدرة اللغويّة لخليفة شكك في انتسابه العري. 

٠‏ ليظهر أمام العام الشرقي والغربي بمظهر الخليفة الذي يرأسٌ دولةً مستتبّة الأمنء وم يبقّ 

للخليفة إلا أن ينظم ويتغزل مستعملا الصنعة والبديع» وذلك: 

- لاستقطاب الشعراء. 

- لمراضاة الشعب ولإعلان حالة الرفاهية. 

- لتشجيع الشعراء على الإبداع تمجيدًا للدولة ولإعلاء شأنها أدبيًًا وفنا لتضاهي الأدباء 
العباسيين والأدب العبّاسي. 

2. قراءة مغايرة لمنهج التُصنيف الموضوعاق: 

Goto ll Lal‏ الذين اتّبعوا المنهج الموضوعاقي/الثيماتقء لم يقفوا على ظاهرة هامّة جذًا في 

بعض القصائد وهي توظيف الشاعر لأقسام القصيدة المعروفة كالنسيب والرحلة والصيد, 

توظيقًا يختلف كليًا عمًا كان في الضّعر القديم. ففي المعلّقات مثلاء تعدّدت في المعلّقة الواحدة 

ا موضوعات التي تناولها الشاعرء فامرؤ القيس بدأ واققًا على الأطلال. ثم وصف لنا مغامراته 

الغزليّة والعاطفيّة مع النساء» ووصف LUI‏ والخيل وما إلى ذلك» وم نبحث كقراء عن رابط 

يلم شتات الموضوعات ويوحخدهاء على خلاف الشُعر الفاطميء» الذي نظرنا إليه 

في هذا البحث نظرة شموليّة كليّة. فرغم ذهاب الشاعر في رحلة طويلة اختلفت فيها 

الأماكن وأحوال الطقس والمطيّة. ورغم أن الشاعر وصل إلى غايته. وشرب الخمر مع ندمائه. 

وتغرّل في محبوبته. وأخيرًا مدح الخليفة: إلا أننا تساءلنا في هذا البحث: لماذا صَنّْفت القصيدة 

متعدّدة الموضوعات على أنْها قصيدة مدح؟ ماذا م ينتبه الباحثون للعلاقة الوطيدة الموجودة 

بين أقسام القصيدة؟ هل اعتبروا انتقال الشاعر في الوصف من مكان إلى مكان ومن زمان إلى 


ن.م ج.2 ص. 153. 
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زمانء مجرّد حشو؟ أو ترهَلٍ نصيّ؟ لماذا لم paddy‏ الأمر للبحث عن العلاقة بين أقسام 
القصيدة الواحدة؟ ماذا مم يهتموا بأهميّة إظهار دور ووظيفة الأقسام الأخرى في القصيدة, 
وفاتهم منهج التصنيف الموضوعي الذي من شأنه أن يُخْرِجٍ البحث من UI Sig bl enced A>‏ 
الحَيّز العلمي. فهل يجوز أن تُصنّف قصيدة من ثمانين بينًا كقصيدة مدح. رغم أن أبيات المدح 
فيها لا تتعدّى العشرين بيثًا؟ هل نعتبر باقي الأبيات مجرّد استهلال وتمهيد وحشو لا علاقة له 
بالمدح, أم أنّها تطرح طرحًا جديدًا لم تنتبه له الدراسات السابقة؟ لقد قارب هذا البحث في 
باطن القصيدة. مؤوّلا كلماتها الظاهرة بحسب كتب التأويل التي ساعدت في فك رموز بعض 
الكلمات» لنكتشف أنّْ القصيدة متعدّدة الموضوعات ما هى إلا قصيدة متماسكة, موضوعها 
واحد, وله علاقة مباشرة بالمدح المذكور في آخرهاء وأظنّ هذا إحدى التجديدات الهامّة التي 
يضيفها هذا البحث للبحث الأدبي والعلمي» معطيًا باحث الشّعر الفاطمي أدوات وآليات تمكنه 
من تحليل القصيدة بالشكل الصحيح. فالشّاعر الفاطميّ م يلتزم ببناء القصيدة العربيّة القديم 
لأنه يحاي شعراء المعلّقات مثلاء أو لأنه مضطرٌ أن Cod‏ جدارة شعريّة عن طريق هذا 
الإسهاب. إِنما وظف الأقسام الأولى في القصيدة توظيقًا هاما له علاقة مع المدح المطروح في 
نهايتها. تحاول هذه الدراسة إثبات أنْ تعدّد الثيمات في القصيدة الواحدة يُحثّم علينا قراءتها 
قراءة تجميعيّة. تأويليّة إذا دعتنا مفرداتها EUU‏ لنجد قصيدةً جديدة لم ينتبه إليها القارئ 
العادي. ولنجدّ الشاعر الفاطميّ يداور بين أقسام القصيدة الواحدة وموضوعاتها المختلفة, 
ليجعلها موضوعًا واحدًا. 


23 نقد محاكاة الشعر الفاطمي لغيره من الشّعر العربي: 

وهناك من الباحثين من يعتبر الشّعر الفاطمي مجرّد صنعة وزخرفة. أو مجرّد نظم تقليديٌ 
$l‏ به الفاطميّون كبار الشعراء العباسيين والأمويين» وأنهم قاموا بنظم نقائض' 
ومعارضات” ومحاولات كالتخميس” والتثليث' والمسمطات والموشحات” والتشجير* لإظهار 


' راوية بربارة. قراءة مغايرة. نقائض تميم بن المعرٌ وابن المعترٌ العباسي. ص. 187-184. 

M.M Badawi. “Ibn Al- Mu'tazz: Dair ‘AbdUn. A Stuctural Analysis". Jornal of Arabic 
literature. V. VI. Leiden. 1975. 

.351-350 ن.م. ص. 216-215؛ تمیم» الديوان. ص.‎ È 

* تميم بن المعز لدين الله» الديوان. ص.374-368: 


دم العشاق مطلول cual G99‏ ممطول 
وسيف اللحظ مسلول ومبدي الحبٌّ معذول 
Oly‏ م يُضْغْ للائم 
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مقدرة وتفوّق شعريء وأنه لا شعر في تلك الفترة إلأّأما نظمه العباسيّون. لذلك يحاول هذا 
البحث جادًا أنْ يغيّر هذه الصّورة القاتمة وأنْ يُنثبت استحقاق الشّعر الفاطمي بالاعتناءء. 
وتجديده على مستوى المعنى والمبنى والأسلوب. إذ أنّنا نجد في بعض القصائد خروجًا عن 
النمطيّة الكلاسيكيّة المعروفة في المبنى» فنجد أرجوزة مزدوجة: لا من ناحية قوافيها فحسبء 
بل من ناحية تعلق معاني الأبيات بشكل محبوك فعجز البيت» مكنه أن يكون »من ناحية 
معنى» صدر البيت الذي يليهء ليصبح صدر البيت عجرًاه وهكذا يتلاعب الشاعر في الألفاظء 
ويوصل لنا معّى آخر على المستوى الباطن. فالقصائد الفاطميّة تُظمت لأكثر من متلق 
المتلقي العاديء قارئ الشعر للمتعة. والمتلقي العارف بأمور الباطنء قارئ الشعر للتعلم 
والاستفادة. 

5. منهج البحث 


1.. منهج التأويل:” انطلاقًا من معرفتي بمبدأ التعليم من الإمام. وهو أحد المبادئ الهامّة 
في الدعوة الفاطميّة. وأنْ الدعوة الفاطميّة تعتمد السريّة والتقيّة. عملاً بأسرار القرآن الباطنيّة 
التي حملها عايّ بن أبي طالب عن الرسولء والتي تنتقل من الإمام إلى الآخر المنصوص 
ade‏ والتي لا يحق لكل إنسان أن يعرفهاء فالمعرفة لا تجوز إلا للمستحق» وبعد قراءتي 
لكتب العقيدة الفاطميّة, خاضّة كتب التأويل والمجالس المؤْيّدِيَّة. عدثٌ بعد قراءتي 
الأوليّة الموضوعيّة للقصيدة الفاطميّة. لأسبر أغوارها من زاوية أخرى. فاعتمدثٌ تأويل الرموز 


'ن.م. ص. 57: 
اة وال تات فقد برز الربيع من الحجاب 
فحبّك والزمانٌ وأنت فيه شبابٌ في شباب في شباب 
Gly AS plat! Ye God‏ يُدير الخمرٌ من بَرَدِ عذاب 


يُدير بريقه ويديه خمرا شَرابٌ فی شراب في شراب 


* ظافر الحدادء الديوان. 
انظر قصيدة "ذات الدوحة" الملحق رقم 9. المنسوبة لشاعر مغمور يدعى الإسكندراني يمدح فيها الفاطميين 
وخاصّة الإمام العزيزء عن طريق بناء بيتين من الشّعر على كل كلمة من كلمات البيت الأخيرء وأن يفرّع 
عن يمين وعن شمال هذا البيت الأخير LAE Gm dye JS Ge Oly) dan Ly phe days‏ شكل 
«dog!‏ ويقول محمد كامل حسينء "في أدب مصر الفاطميّة": "ما رأيْنا أحدًّا من شعراء العربيّة يتلاعب 
بمثل هذا التلاعب قبل هذا الشاعر الفاطمي» ومن يدري لعل التشجير الذي ظهر في الشعر الفارسي في 
القرن السادس الهجري وما بعده. هو تطوّر هذا التلاعب الذي نراه في هذه القصيدة". ص. 175. 2 
Poonawala, I. "Ta’wil (a)". Encyclopaedia of Islam, Second Edition.Brill 2010.‏ * 
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ا مختلفةء مقدّرَةً وجود قارئيّن للقصيدة الفاطميّة؛ القارئ العادي الذي يستهلك المعنى العادي 
الظاهريء والقارئ المستجيب» طالب علم الباطن» وعارف علم الباطن» الذي يحلّل الرموز 
ويؤوّلها ليصل إلى المعنى المقصود من وراء تقيّة القصيدة.' تنطلق هذه الدراسة من الفرضيّة 
pail ó‏ الفاطمي يقوم بعضه على خافي المعانيء وأنْ الشاعر الفاطمي وظّف بعض قصائده 
توظيفًا ملتزمًا بقضايا الفاطميين الدينيّة العقائديّة. مما حدا باتّهامه إمّا بالكفر. أو بالمغالاة. أو 
of Bail SSL‏ بالغموض والمبالغة. وعليه تم تأويل الرموز بمستويات مختلفة: 

1 تأويل الكلمات العاديّة في القصائد الدنيويّة. قصائد الطبيعة والصيد؛ مثلا تأويل 
كلمات مثل الليل والنهارء dBW! Gard!‏ الألوان» الشّمس.ء النارء bi bl AAA pg)‏ وما إلى 
ذلك... 

2 تأويل الكلمات الدينيّة في القصائد lad Bost‏ المدح والقصائد الشعائريّة؛ مثلا 
تأويل كلمات مثل الوحيء الكرسيء العرشء» الملائكة, الحج» الصوم والصلاة ... 

53. تأويل الرموز العقائديّة في القصائد الدنيويّة؛ مثلا تأويل رموز مثل العلّة الأولى» 
ON ASS GH otal!‏ 

4. تأويل الموتيفات/ العناصر الدينيّة في القصائد الدنيويّة؛ مثلا النور. الشكر والحمد. 
حجّة الله. يد الله. وجه الله... 

55 تأويل قصص الأنبياء في القصائد الدنيويّة وفي القصائد العقائديّة؛ مثلا قصّة إبراهيم 
ويوسف وموسى وذلك لإثبات مبدأ "العهد" الفاطميء و"النص"”, apb" g‏ وكيفيّة 

فهم وتأويل الفاطميين لقصّة خلق العالم... 

56 تأويل رموز الفلسفة الدينيّة في القصائد العقائديّة؛ مثلا العقل الأوّلء والنفس» 
والسابقء والكاف والنون... 

7. تأويل فلسفة العقيدة الفاطميّة في القصائد العقائديّة التعليميّة؛ مثلا فلسفة نظربّة 
الإبداع» الفيض الإلهى وما إلى ذلك.... 


' Meir M.Bar-Asher,"Outlines of early Isma‘IMl-Fatimid Qur’An exegesis”. Journal 


Asiatique 296.2 (2008): 257-295. See: p. 268: "The necessity for interpretation and the 
relation between Zahir and batin". 
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ويستعين البحث الحالي بالمنهجين: 

2 المنهج الاجتماعي: على اعتبار أن القصيدة وليدة موقف اجتماعي سياسي شعوري أو 
أدبي hog LIS eo‏ على الأوراق» لذلك لا بُدَ من التطرّق للجانب الاجتماعي الذي اتخذته 
القصيدةٌ موضوعًا لمعانيها.' وبما أن الدراسة تعالج الخطاب الديني والسياسيّ في الشعر 
الفاطميء لا بد من أن تتطرّق للوجه الاجتماعيء وذلك على أساس أنّ السياق الاجتماعي جزء 
لا ينفصل عن أي فعل لغويء وان معنى كل تلفظ يتضمّن وضع المتكلم بوصفه ذانَا اجتماعيّة 
تنعكس على غيرها.” 

3. اطنهج النفسي: لا يكن -حسب رأيي- قراءة القصيدة بمعزل عن الظروف الاجتماعيّة 
والتاريخيّة والنفسيّة التي يمر بها الشاعر, فالمنهج النفسيّ يربط الأدب بذات المبدع الشعوريّة.* 
Baal OY‏ غالبيًا إذا ما لم تكن للتكسّبء كانت ترجمةً للمشاعر كالحزن والفرح والغضبء 
فنجد قصائد الرثاء والاحتفاء والهجاء وما إلى ذلك. ولا أجد مفرًا من استعمال بعض التحليلات 
النفسيّة لدحض اتهام هنا ولإثبات حقيقة هناك» فمن فم يعرف حياة الشاعر الأمير الفاطمي 
تميم بن المع لدين الله والتخبّطات الشُخصيّْة والاجتماعيّة والسياسيّة التي اجترحت حياته. 
لا مكنه تحليل القصائد بصورة صحيحة والتوصل لحقائق علميّة تاريخيّة عن طريق شعره 

لا ننسى past I‏ الفاطميء» بجامعه الأزهر ودار الحكمة ومكتبته العظيمة واستقطابه 
للعلماء والشعراء. أوجد حركةً نقديّة لا يمكن تجاهلها كاهتمام ابن وكيع التنيسي بسرقات 


' طه حسينء حديث الأربعاء. (ج. 1.2 مصر: دار المعارف. 1965)؛ كتاب تجديد ذكرى أبي العلاء المعرّي. 
(مصر: دار ا معارف» 1963) (نجد في الكتابين مدى تأثّر طه حسين با منهج الاجتماعي). 

* حجازي عبد الرحمن» الخطاب السياسي في الشعر الفاطمي. (القاهرة: المجلس الأعلى للثقافة 2005)؛ 
ميخائيل باختين.» شعرية ة دوستويفسي. (ترجمة جميل التكريتي: دار توبقال: الدار البيضاء. 1986) ص. 
7 باختينء مداخل الشّعر. (ترجمة أمينة رشيدء القاهرة: الهيئة العامّة لقصور الثقافة, 1996) ص.29. 
سوزان ستيتكيفيتش» الشعر الجاهلي والبحث الأدبي امعاصر. 

* راوية بربارة» قراءة مغايرة في ديوان الشاعر تميم بن المعر. جامعة حيفاء 2004. 
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المتنبي مثلا' وقضيّة بناء القصيدة عند ابن طباطباء و"البديع في نقد الشّعر" لأسامة بن منقل * 
وغيرهم الكثير. 

لقد جدّدت هذه الدراسة في استعمال أساليب النقد والتحليل الحديثة كالتناضٌ والاستباق 
وغيرهاء إضافةً إلى أساليب النقد الكلاسيكيّة التي تعاملت مع الشّعر القديم, ذلك لأنثنا لا 
نستطيع أنْ نقوّم القصيدة الفاطميّة بمعاييرنا الحديثة فقطء كأنْ ننظر للصنعة الشّعريّة آنذاك 
مثلا من خرم إبرة النقد الحديث» بتفاوت زمني يبلغ عشرة قرون» ولا أن ننظر بمنظار النقد 
القديم فقطء لأنْ العلم والأبحاث قد تطوّرت وزؤدتنا بأدوات جديدة تساعدنا على سبر أغوار 
النصوص واكتشاف عمقها وبواطنها. 


1 ابن وكيع. كتاب ال منصف للسارق والمسروق منه. (ج.1. تحقيق عمر خليفة بن ادريس. بنغازي: جامعة 
قاريونسء. 1994). 
أسامة ابن منقذء البديع في نقد الشعر. ( تحقيق أحمد بدري وحامد عبد المجيد, القاهرة: 1960). 
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المبحث الثاني 
تأويل القصائد الدنيويّة تأويلا عقائديًا 

مدخل: 
شعرٌ ذو وجهانء. ظاهره عادي باطثه ديني للمستجيب: 
تُقرأ القصائد الصوفيّة بوجهينء لأنْ الشاعر الصوفي عجز في مرحلة ما عن إيجاد مفردات تلائم 
الحبّ الإلهيّء فعبّر عنه بالمفردات الحاضرة في الذاكرة العربيّةء مفردات الغزل الإنسانيّة. لكنه 
رمى فيما وراء السَطور لغزلٍ بالذات الإلهيّة. وتُقرأ القصيدة الفاطميّة بوجهين. لكن Le GELS‏ 
بين القراءة الفاطميّة التَأويليَّة والقراءة الصَوفبّة للقصيدة ' 
abl LUE‏ دعوته سريّة لا يستطيع البوح بها لكل إنسانء "جل جناب الحقٌّ عن أن 
يكون شريعة لكل وارد أو يطلع عليه إلا واحد بعد واحد" وهذا سبب هام يقودنا للتفكير في 
إمكانيّة تبطين القصيدة الفاطميّة وتحميلها معاني مختبئة وراء الكلمات الظاهرة.” وهذا ما لم 
يفعله باحث من قبلء وسأحاول إثبات ذلك من خلال قصائد مختارةء Crowd dite (po‏ بينما 
تعتمد آلية البحث قراءتين؛ قراءة تفسيريّة للمعاني تستند إلى المناهج المختلفة: الاجتماعيّة 
والنفسيّة والبنيويّة» وتلك قراءة موجّهة للقارئ العاديٌ غير العارف بأسرار التأويلء Lal‏ القراءة 
الثانية فهي قراءة تأويليّة تعتمد كتب التأويل الديني وا مجالس الدينيّة المؤيّدية والمستنصريّة 
وغيرهاء تستنبط المعاني الدينيّة المختبئة وراء الظاهر العاديء لتعطي القصيدة بُعدًَا آخرء 
لقارئ متخصّص» مستجيب» متلق عارف بأمور الدين. 
فالتأويل هو كشف باطن المعنى أو رمزهء أو جوهره» وهو حقيقة مستترة وراء Jus Y iha‏ 
عليه» ومن هنا أعطى النظام الإسماعيلي الفكري صلاحيّة التفسير "للناطق/النبي", ووهب 
صلاحيّة "التأويل" للإمام» فالأوّل هنل الشّريعة والأحكام والفقه والقانون الظاهرء والثاني هتل 
الحقيقة والتأويل والفلسفة والباطن.“ 


| عارف تام "بين الإسماعيليّة الباطنيّة والصوفيّة". مجلّة الباحثء السنة الثالثة عشرة العدد 62 1994. ص. 
119-1. "واخيرًا دعونا إلى الوقوف على حدود الجقيقة leyla‏ بأنّ الإسماعيليّة الباطنيّة غير الضُوفيّة 
فكلتا الدعوتين لهما اعتقادات وأسس وفلسفة تختلف عن الأخرى يقاعدتها وأسسها". ص.111. 

* صدر الدين الشيرازيء المبدأ والمعاد. (بيروت: دار الهادي. 2000) ص. 9. 

> M.M.Bar-Asher. “Variant Reading and Additions of the Imami- Si‘a to the Quran", 
Israel Oriental Studies 13 (1993), pp. 39-74. 
7 النعمان» أساس التأويل. ص.‎ * 
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ويؤكّد الفاطميّون وجوب التأويل معتمدين على الآيات القرآنيّة. منها: 
"وكذلك يجتبيك ربّك ويعلّمك من تأويل الأحاديث".' 
"وكذلك مكنا ليوسفّ في الأرض ولنعلَمُهُ من تأويل الأحاديث"* 
Fisl"‏ بتأويل ما لم تستطع عليه صبرا ".” 
"... وما يعلم تأويله إلا الله والراسخون في العلم يقولون آمنًا به كلّ من عند ريّنا وما يذكر إلا 
أولو الألباب".“ 
وقد اعتمد الفاطميون Eby otably Jib) 4 Jas‏ على ما ورد في القرآن الكريم: 
"سنريهم آياتنا في الآفاق وف أنفسهم". 
"وني الأرض آيات للموقنين وفي أنفسكم أفلا تبصرون؟“ 
إن انتباه البحث لإمكانيّة تأويل القصائد. معتمدين نظريّة المثل والممثول, أعطى للقصيدة 
الفاطميّة يُعدَّا آخرء وللبحث العلمي تقنيّات جديدة للتّعامل مع هذا النوع من القصائد. 
Fu OF jks! Ag‏ طواه الزمن طويلاء وكشْفُهُ BES‏ حقائق غابت سنوات طيّ الكتمان. 
ومثال ذلك القصائد التي يتناولها هذا المبحث. 
1.. القصيدة الأولى: وصف رحلة الطبيعة. وصف لسيرورة رحلة طلب علم الباطن. 
1. القراءة الظاهريّة: وصف رحلة الشاعر في الصحراء 
Snail‏ أرجوزة لتميم بن “AU God) Jeb‏ قافيتها على روي الهمزةء وهي أرجوزة مزدوجة 
طويلة من ثمانين بِينًَا وشطر يُغْلق معانيها. غنوت كقصيدة في الطرد ومدح الخليفة العزيز 
بالله أخ الشاعر. لكنْ القارئ لا يجد وصفًا للصيد. بل يجد الاستهلال استطرادًا في وصف 
الصحراء: 

مهمه مشتبه الأرجاء جهم الفيافي موحش اليهماء 

عاري الربا إلاً من النكباء صلد عزاز شاسع الفضاء 


' القرآن» سورة يوسف 6/12. 

* القرآنء سورة يوسف 21/12. 

القرآن» سورة الكهف 78/18. 

“ القرآن» سورة آل عمران 7/3. 

* سورة فصلت14 /53 . 

* سورة الذاريات 20/51. 

تميم بن المعرّ لدين الله الفاطميء الديوان. ص.14. وموجودة في الملحق رقم 10. 
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ويستمرٌ وصف الصحراء من المطلع حتّى البيت العاشر الذي يحوي خبر المبتدأ المجرور لفظًا 
المرفوع محلاً الذي تبدأ به القصيدة, والنعوت رغم كونها مضافة (مشتبه الأرجاءء جهم الفيافء 
موحش اليهماء) إلا أنْها إضافة للصفة المشبّهة لا تُكسبٌ الكلمة تعريفًاء abb‏ نكرة والنعوت 
UIS‏ والخبر البعيد (في البيت العاشر) هو جملة فعليّة فيها التاء المتحركة (الفاعل) والهاء 
(المفعول به) الذي يعود على "مهمه" في البيت الأوّل: 

عزف قيان الشرب بالغناء che‏ 4§ ابلحة لننيلاء 


نلاحظ أن الأنا الشاعر (في كلمة "غبقته") تظهر للمرّة الأولى متحدّية عشرة أبيات من الأوصاف 
السلبيّة للصحراءء وهذا التكثيف في عدد الأبيات» وفي الصفات المشتقة من مشتقات عديدة, 
وهذا البعد الكمّي بين المبتدأ والخبر مؤْشَّرٌ لجديدٍ على مستوى العصر الشعريء لحداثة شعريّة 
لم نعهدها قبل والأهمٌ OI‏ هذا التكثيف للأوصاف يشْدّد ويؤكّد مدى صعوبة الوضع في 
الصحراءء ويلمّح GÍ‏ هذه الصحراء غريبة فريدة في واقعهاء وأنّ وراء غبار وظلام الصحراء أكمة 
لا ندري ما وراءها. 

على المستوى الظاهرء الاستهلال كأنّه وقفة طلليّة سرعان ما تفقد تقليديّتها عندما لا نجد في 
أبياتها المتتالية أَيّةَ شخصيّة de g‏ بل وصفا للصحراء بترديد صوق للحرف "هاء" وهو حرف 
حنجري رخو مهموس منفتح"' وكأنه زفرات الشاعر تتردّد بتأؤه» وواو رب تؤدّي وظيفتها 
بالتقليلء فهي صحراء وحيدة. وكل الأبيات التالية بعد كلمة 'وَمَهْمَه" هي نعوت مجرورة على 
اللفظ م يرفعها الشاعر على المحليّة لأنه يشير لكسرٍ وانكسار على مستوى المعنىء» فالصحراء 
مشتبهة الأرجاء» يتوه السائر فيهاء مفازةٌ بعيدةٌ. متاهةٌ موحشة. عارية الرى إلا من النكباء 
تلك الريح التي انحرفت عن مهابها القوّمء لذا فالربى Uo AVE‏ لم تنبت فيها وردة ولا 
شجرةء وهذا المهمه صلدٌ أرضه صلبة كثيرة السيل» واسعةء لكن رغم كونها كذلك إلا Lgl‏ 
جرداء مثل الصخرة الصمّاء. حتّى لو هطل من ثغرة السماءء. كل هطال من الأنواء والكثير من 
الماء من السحاب السحوح ها نبّت فيه نبت أخضر. 

نلاحظ أنه رغم استعمال صيغة المبالغة فعّال (هطال) وصيغة فَعول (سحوح) إلا أنّها مبالغة 
تؤكد المعنى العكسيء فلم تنبت وم يُسمع بها صوت. والأوصاف السلبيّة لا تنتهي بانتهاء 
البيت الشعريء بل يتتابع المعنى بتضمين يمتدٌ على بُعد أكثر من بيتين؛ بين الشرط "لو وسَمَّتْهُ" 
وجوابه المنفي "ما قدرَت": 


' حسني عبد الجليل يوسفء التمثيل الصوقٍ للمعاني. (القاهرة: الدار الثقافية للنشر, 1998.) ص. 25. 
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أجرد مثل الصخرة الصّمَّاء eluate ae Sod‏ 


بكل هطّال من الأنواء كَتَهُْوَرٍ الغيم سحوح الماء 
ما قدرّث فيه على خضراء كأئه منخسس البوغفاء 
فهو كمثل الهامة الحضّاء مشتبه الإصباح بالإمساء 


يعم الصمت والقحط رغم هطول الخيرء فالَهُمَهُ منخرس لا صوت يُسمع hd‏ وترابه دقيق لا 
يعلق به جذر نبات» وهنا نجد تناضًا مع الحديث "أرض الدينة إتما هي سباخ وبوغاء" وقد 
قاله الرسول يوم غزوة أحدء ومثل هذا التناص الديني يلمّح لنا مدى علم تميم واطلاعه من 
جهة» ويدعم تأويل القصيدة وسبر أغوار بواطنها من جهة ثانية. ولتأكيد القحط يشخّص 
الشاعر المهمه بالهامة الحصًاء التي لا شَعرَ لها. إن تكثيف التشبيه واضح في هذه الأبيات» AS‏ 
غير نمطيء فمرّة يأخذ التشبيه بُعدّا دينيّاه وأخرى نراه تشخيضًا مأخودًا من عام البشر» كما 
ونلاحظء فنيّه عدم التتابع في ترتيب أركان جملة التشبيه. بل نجد تبادلا مكانيًا بين صدر البيت 
وعجزه بالنسبة لوجه الشبه في كلا التشبيهين؛ فالمشبّه (المهمَُ) أكر في مطلع القصيدة ووَرَدَ 
وجة الشّبه (ما قدرّثْ فيه على خضراء) في صدر البيت الخامسء قبل إيراد المشبّه به؛ بينما في 
التشبيه الذي يليهء وَرَد وجه الشبه في عجّز البيت (مشتبه الإصباح بالإمساء). وهو تشبيه 
يعتمد الطباق بين فترتيّن زمنيّتين في حالة الجمع؛ الإصباح والإمساء. وهذه صورة مبتگرق 
فالإمساء المظلم شبيه بالشّعر الكثيف الأسود, بينما الإصباح مشرقٌ ناصعٌ كالهامة الخالية من 
eiJ‏ وهذا المهمه لا يفرّق الناظر بين صبحه ومسائه. وكأنّ كلاهما واحد. 

يؤكّد الشاعر اشتباه المكان واشتباه الزمان» فالصباح والمساء سيّانء GY‏ ما ترفعه الريح من غبارٍ 
يستر رودق الضحاء ء» فتعم الظلمة لتلف المهمَةَ بطرمساء. بتراكم للظلمة, فلا تجد في مثل هذا 
المكان المخيف المظلم أحدًاء قفر خراب خالء إلا من البقر والثور الوحشي وصوت عزيف الجن 
فيه وقت العشاء: 

YI iaa Y]‏ ال والآلاء تعزف فيه الجن بالعشاء 


' حمد بن محمد الخطابي البستي» غريب الحديث. (ت» عبد الكرد يم العزباوي, ج. 1 ؛ مكة المكرمة: جامعة أم 
«säll‏ 1402) ص. 347؛ علي بن أحمد السمهوديء وفاء الوفا بأخبار دار المصطفى. (ت. محمد محيي 
الدين عبد الحميد. ط. 73 1٠‏ بيروتء. دار إحياء التراث. 1401) ص. 478؛ وهذا حديث صحيح 29-298 3 
صحيح البخاري؛ كتاب الفتن رقم 6713؛ وصحيح مسلم؛ كتاب أشراط السّاعة, رقم 2938؛ وفي مسند أحمد 
79/3- 
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يربط تميم بين الأصواتء بعد أن كان قد ربط بين الألوان والأزمنة. ونراه يجسّم الصور 
السمعيّة كما يجسّم الصور البصريّة. فالعزيف dds‏ عزف قيان الشرب» وعزيف الجن هو 
فبوت اتعداز الكتبان lol le ala‏ المغاون :وقد طنه الاس ضوت الجن فخاقوا AR SN‏ 
من المكانء إل أنْ هذا العزيف اعتبره تميم عزفا وغناء وكأته صوت القيان اللواقي يعزفن عند 
احتساء الخمرء ولطربه وسماعه صوت العزف بدل العزيف» فقد غبق المهمة غبقاء أي شربه 
شربًاء وكأئه استسهل قطع هذا المكان المظلم المخيفء ولتأكيد شجاعته واستسهاله للأمرء فقد 
اختار الشاعر ليلة ليلاء حالكة لقطع هذه الصحراء. 

بعد أنْ وصف لنا مدى صعوبة المكان نرى أنْ الصعوبات م ترده عن هدفه وم تثنه عن عزمه. 
فقد قطع الصحراء بسهولة رغم أنَّ الليلة حالكةٌ كأنها زنجيّةٌ سوداء وقد امتطى في رحلته 
هذه ناقةً تعدو رافعة ذنبهاء فتيّةَ بعيدة ما بين المنسمين» ضامرة صلبةء بيضاء ورغم اختيالها 
فهيّ منقادةٌ Exe yu Jg‏ شاء لها صاحبها أن تسين وقد كانت الناقة تقطح الصحراء 
متمازجة معها ومع صعوبتها كما يفعل الاء القراح عند امتزاجه بالخمر. 

للمرّة الثانية تظهرٌ أنا "المتكلّم'”, أنا "الشاعر", ا لمفتخر ببسالته وبشجاعته. فقد قطع هذا 
المهمه لا بجسده القوي فحسب. بل بنفسه التي تشْجّعه وتشيّعه فتشد من عزهته الصارمة. 
ويشبّهُ كيفيّة قطعه لهذه الصحراء بقطع نجوم الليل للظلماء. وقد كان يُهَدْهِدُ نفسه بالصبر 
بأنْ ا ممسافة قصرتء وبأنْ التناي قد دناء لكنه سرعان ما يكتشف بأنْ الطريق ما زالت طويلة 
Sly le‏ المسافة المتبقيّة لا تقل صعوبةً عن تلك التي قطعها حتّى الآن. 

ay‏ صعوبة أخرى يواجهها ولا سيطرة لأحدٍ عليهاء وهي نقيصٌ المطر الوارد في المقدّمة. 
ونقيض الظلام» وكأنّه يشير بذلك إلى انتقاله لمرحلة ثانية من الرحلة تشتدٌ فيها الحرارةٌ ولهب 
الشمس التي حلّت ووصلت مدار الجوزاء فأصبحت تُذيبٌ dale‏ الحرباء الذي من عادته أنْ 
يستقبل الشمس برأسه ويدور معها كيف دارتء ولهبٌ الشمس كالنار. يقدحٌ الصخر الأملس 
حرارةً وجمرًا حتّى ترى العيون السود الواسعة لأولاد الظباءء ساعة تولد» جواثم موقء وكأنه 
يرمز لانعدام إمكانيّة التوالد والاستمرار في مثل هذا الوضع. حتى الب الذي يجمع التراب 
ويُخرجه ليحمي جُحرهُ من شدّة الحنٌّ b‏ يبن له أتّرء فقد اختفى خوفًا من الاشتعال والإيقاد. 
رغم صعوبة المرحلة الأولى فقد قطعها على ظهر ناقةء والآن رغم الجمر المتّقد الملتهب O‏ 
الشاعر م يهّب» بل تحدذّى هذا اللهبَ عاقدًا النيّة نحو هدفهء كما تعقدٌ السُّمرَة في الشفة 
اللمياء حسنًا وجمالاً. فهذا الجمرٌ المتَّقدٌ يُضفي على الوجه بلهيبه جمالا مُستحسنًا. 
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لقد سارّ في الصحراء الجرداء القاحلة التي لا ينفعٌ فيها مطرٌ ولا ينبت فيها شجرء dou SLolg‏ 
بعشائه» He‏ ر هتذل بشيءِ إلا بذكائهء يرافقه diuus‏ الجائل as YU!‏ بالبرق الذي يقطع 
السحاب السكوب» واللألأة في اللغة 953( للبرق والنار والنجم وقد استعملها الشاعر للسيف 
Uo‏ على لمعانه وقوّته. 

نرى الشّاعرٌ مُحضّنًا مدرّعًا بالسيفٍ وبالدرع الأخضر اللون المسرود المحبوك الأجزاء. نتوقع 
مجابهةً إلا أنّنا لا نجدُ ذكرًا لا لأعداء ولا لمعركة فالصحراءٌ lob‏ لا حياة فيها. 

Ji pas ol‏ درعًا طويلاً مشَّبّهًا بالنهر الموجود في العراء. وكأنَّ الدرعَ هو الحامي ومصدرٌ 
الحياة. ás‏ هذا الوصفٍ ينتقلٌ لدابّة ثانية يمتطيها في الجزء الثاني من رحلته. وهي الفرس 
الضامرةٌ الدقيقةٌ الخصر التي يعتلي صهوتها. 

ól‏ التغيّر الطارئ على الزمان وعلى المطيّة. والبقاء في نفس ISL!‏ الصحراءء. مع تغيِّر الظروف 
يشيرٌ لرحلة طويلة تقلبت فيها الظروف. نجدٌ تكثيفٌ استعمال الألوان في هذه الأبيات» فالدرع 
أخضرء والقَرَسٌُ celoso iLa amol‏ والقناةٌ التي يحتمي بها سمراءء واستعمال الألوان يُضفي 
نوعًا من الحَرَكة على القصيدة تتجاوبٌ مع حركة هذا الفارس المقدام الذي يتجاوز الصحراء 
المتاهة واصلاً حتّى أرض الخلصاء التي بُ Las ent‏ آل سعد وبني cel, sll‏ أعداؤه ومرادهُ في 
الوقت نفسه. ŠI‏ نفهم ۾ الآنء في هذا البيت. هدفة: 


حتّى طرقتٌ الحي بالخلصاء من آل سعد وبني العراء 
هم مرادي وهم أعداني والصبحٌ قد ذابَ على الهواء 


لقد قطعَ الصحراءَ ببردها وبحَرّها بهدف ملاقاة آل سعد وبني العراء» فهم هدفه للعمل Le‏ 
oe‏ والتغيير» وهم أعداؤه لسبب gare‏ وقد وصلهم ees‏ عن عزمهمء ويبدو Gi‏ ذلك 
قد $i‏ له فالليلٌ المدلهم أصبحَ Ez ene‏ ناصعًا كالثلج أو كالفضّة البيضاء کل الألوان 
القائمة السوداء تتغيّرٌ بعد تحقيق الهدفء والريحٌ التي كانت تنكبٌ عن مسارهاء تحؤلت هواءً 
لطيفًا يُذِيبُ الصبحّ كالثلج أو LASS‏ البيضاء. 

لشدّة فرحه ببزوغ البياض ينتشي بذكر ربّة الحمراء والصفراءء Ui gaal Lai Gy‏ 

مرّةٌ ثانية وبانتقالٍ فجانيء يُغْيّر المطيّة إلى ناقة سريعة سمراء وكأنَ تغيير المطيّة يُعبّر 
عن الانتقال بمرحلة جديدة من الرحلة وكأنه يلمح بذلك أنه قد قطع شوطا طويلا على ظهر 
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الناقة ليريح المطية الثانية, الجنبء' استعدادا لخوض غمار مرحلة جديدة أهم. يمتطي فيها 
الذّابة الثانية التي جَتَبَهاء لتبقى قويّة ومستعدّة لساحة الوغى. 

وللمرّة الأولى بعد هذه المراحل التي قطعها وحيدًاء نجدٌ ظهور شخصيّة جديدة. وكأنه يحتفل 
بما أصاب من رحلته» ولعلّه كان يقطع كل المصاعب ليصل صاحبة الخالٍ على الوجنة الحمراء 
صاحبة العيون النُجل والشفة الورديّة اللعساء. والقدّ المائلء والردفٍ المالئ للملاء. وهذه 
الموصوفة التي يتغزّلٌ بمفاتنهاء قلبها مقلوبٌ للجفاء. وهي سبب مرضه ويسألها باستفهام 
تلميحي استنكاري ماذا سيحدث لعيونك النجلاء ولجمالك الموصوفء إذا قُلِبَ الداءٌ دوا 
zi> db aab dig‏ هدفه وواصلها وقلب الذَّاء دواء. 

de,‏ أبيات الغزل الممهّدة لمرحلة جديدة» يصفُ جمال روضة نديّة مؤنقة البيضاء والكحلاء» 
يظهرٌ فيها بشدَّة اللونُ الأحمرُ والأصفنٌُ مُشْبّهًا Lab‏ با موثيٌ من صنعاءء. ورداؤها وحليُّها أحلى 
من الحلي على النساءء. ia‏ تدرّجًا تصاعديًا في الجمال والنشوة فمنذٌ أن وصل وحقّق الهدق 
انقلتَ جو الكآبة والسوداويّة إلى جو من الجمال المزخرف بالألوان المبهجة. 

Jovy‏ تدرّجًا في إظهار الشخصيّات فمن الأنا المتكلم إلى المرأة المجهولة» إلى فتية وضاءٍ يحتسونَ 
Fadl‏ بأكؤس مترعة مُلاء. نجدةُ يتدرَّجٌ أيضَا من الفراغ والضمور إلى الامتلاء» امتلاء المرأة 
والكؤوسء بعدها يصفْ الساعي بالخمرء أحور منفرج القباء رطب اللفظ ويفهمٌ بالإماء حتّى 
غدا مُنى كل من يراه. 

هذه الخمرةٌ التي يحتسيها كريةٌ الآباء وكأنّها من عناقيد أصيلة ومعروفة, TÉ Ya zio] lig‏ 
باماءء وبحسن تخلّصٍ” يصل من وصف الخمرة إلى وصف املك العزيزء فعزمّة مُشَبَةٌ ببطش 
الخمرة وصفائها وهو مدحٌ بما يُشبه الم فالعزيرُ صافٍ كالخمرة تسر الرائي» لكنّ من يغبقها 
ويشربها يشعر ببطشهاء في هذا البيت تلميځٌ واضح للعلاقة ord Qu‏ وأخيه على خلفيّة 
خلافات عديدة حصلت بينهما بسبب الخلافة والسلطة. 

إذّا يحمل العزيرٌ fiall‏ ونقيضهاء ذلك لأته يتعامل مع جبهتينء فهو مع مُحبّيه صاف وراتق» 
ومع أعدائه باطش وفاتق. وبقراءة ثانية مبنيّة على فهم العلاقة بين تميم والعزيزء فإِنّ الصفة 
ونقيضها تجتمعان في العزيز لدى معاملته لنفس الشخص وليس لشخصون متباينيّن. وحتّى 
نهاية القصيدة يتابع بمدح العزيز والدولة والإمامة المهدية. 


' ابن منظورء لسان العرب. ddh‏ "جنب". 
Smoor," Wine, Love and Praise". Pp.102-103.‏ * 
راوية بربارةء قراءة مغايرة. ص.42 
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2.. القراءة الباطنيّة للقصيدة: 

أمور عدّة تأخذنا نحو مقاربة ثانية. وتجعلنا نفكّر في قراءة القصيدة. قراءةً تسبر أغوارها 
الباطنيّةء معتمدين على كتب "الدعائم" و"تأويل الدّعائم" و"المجالس الؤْيّديّة" و"كتاب 
الكشف" وغيرهاء ممًا يعني أنّْنا نعتمد في تأويلنا على المصادر الأوليّة للعقيدة الفاطميّة. فتلك 
الدعائم وتأويلها كتبها قاضي قضاة الفاطميين زمن المعرٌ لدين الله» القاضي محمد بن 
التعمان. وهناك من نسبها للمعنّ فاذعى أن المعرّ هو الذي أودعها أمانة للنعمان ليدوّنها 
للتاريخ وللتعلم. 

Lai‏ "المجالس الؤْيّدِيّة". فهي المجالس التي كان يعقدها في قصر الخلافةء داعي دعاة 
الفاطميين» المؤيّد في الدين» هبة الله الشيرازيء وقد كانت تُعقد لطالبي العلم الباطنء 
لطالبي الدين فقط. 

أضف إلى ذلك فإِنْ تأويل القصائد يعتمد على كتب هامّة تفسّر العقيدة الفاطميّة. مثل كتب 
الكرماني» و"ثلاث رسائل إسماعيليّة". و"دعائم الإسلام" وما إلى EUS‏ 

أمّا الأسباب التي دعت إلى لتفكير بهذا المنحىء وإلى الأخذ بالتأويل الباطني للقصائد. فهي: 

إذا حاولنا شرح الأبيات شرخًا عادياء يحتكم إلى مذاهب تحليل القصيدة العربيّة. مستعينين 
بكتب وبدراسات جِمّة عن مبنى وأسلوب القصيدة القديمة عن الاستهلال والاستطراد والإكثار 
من الوصف. والانتقال من موضوع إلى آخرء وعن موضوعات الشعر العري» من فخر ومد 
حتى لو حاولنا أن نتّكنْ في شرحنا على قصائد مشهورة تعاملت مع نفس الموضوعات وبنفس 
الأساليب» كنا سنواجه حلقة ضعيفة مفقودة تجعلنا تلبس القصيدة تفسيرًا لن يكون على 
مقاسهاء وسيعرّي ضعف شرحنا مع أوّل dip‏ نقد. فكيف نفسّر مثلا تغيير المطيّة التي ركبها 
الشاعر في رحلته» من ناقة بيضاء قوداء إلى أدهم إلى ناقة عيرانة سمراء؟؟ 

كيف نفسّر هذا الاستطراد الاستهلالي الطويل ايء بالأوصافء gai Loz Vj‏ بحشو يستعرض 
فيه الشاعن قدرثة ومجاراته [لأغرين ؟؟ 1 Se‏ 

كيف نشرح الألوان؛ لأمة خضراء وفضّة بيضاء وربّة الحمراء والصفراء والثاقة السمراءء وكلّها 
ألوان تبرق فجأة في القصيدة دون تمهيد ولا إنذار ولا تفسير؟؟ 

نتساءل: هل من وحدة فنيّة ووحدة في الموضوع؟ هل من قرائن تربط أبيات القصيدة بعضها 
JS‏ هذه التساؤلات تجعلنا نبحث عن مخرج يساند طرح هذه الدّراسة. التي ترى أن الشعر 
الفاطميّ غَيّرَ وجدّد في مسار الشّعر العربيء كونه ملتقى للحضارات العربيّة المختلفة الأقطار 
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والبقع الجغرافيّة. وكونه من جهة ثانية لسان حال عقيدة جديدة تؤمن بالباطن» مستدلة عليه 
بالظاهر. وقد دفعنا هذا للتفكير وللبحث في إمكانيّة قراءة باطن القصائد مستدلين على ذلك 
من ظاهرها. 

وردت رموز عديدة في القصيدة تدعونا إلى التأويلء لوجود مَثَلِ وممثولٍ لها في كتب العقيدة: 


مسار الرّحلة في الليل (مَكَل). هو رمز لطلب العلم الباطن (ممثول). 
طي الأرض في الليل (مثل)ء هو تقريب الحجّة (ممثول). 

اماء النازل من السماء. هو رمز للوحي. 

جدب الأرضء رمز لقلة الإيمان. 

الراب» رمز للإيمانء وسمّي Ye‏ بن أبي طالب بأبي تراب أي بأبي المؤمنين. 
الدواب» رمز للنطقاء والحجج. 

الخيلء رمز للنقباء. 

الشمس» رمز للنبي محمد ودعوته. 

الليل JB‏ للباطن. 

التهار مَل للظاهر. 

إظهار السيوف. رمز لإظهار الحجج. 

he pas!‏ للأسس من النطقاء والحجج من الأنمة, لأنهم يبقرون عن العلم الباطن. 
النار في التأويل رمز للحقائق الخفيّة. 

النجوم في التأويل رمز للأئمة. 

الضب رمز للمنافق. 

الفضة» رمز لعلم الأساس. 

المرأة رمز للمستفيد من العلم. 


وكلّ هذه الرموز هي غيض من فيض ŠÍ‏ لنا وجوب تأويل القصائد التي تحمل رموزا باطنيّة, 
والتي تعجز القراءة الظاهريّة عن شرحها وربط أجزائها ببعضء والوقوف Lele Je‏ أجزائهاء 
وإظهار قصديّة ناظمها الحقيقيّة. وسآقٍ على تفصيل كل من هذه الرموز وتأويلها وذكر المصدر 
المعتمّد. عندما أبدأ بشرح القصيدة من منظارها الباطني. 
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1 الرحلة الأولى من رحلة الشاعر: 
نقرأ القصيدة قراءة ثانية تأخذنا نحو متلقّ من نوع آخر المتلقى العارف بأمور الدينء 
المستجيب أو المريد. فماذا يحاول تميم أن يقول له؟ 
ومهمه مشتبه الأرحجاء جهم الفيافي موحش اليهماء 
عاري الربا إلاً من النكباء صلد عزاز شاسع الفضاء 
أجرد مثل الصخرة الصماء لووسَمَتْهٌُ قفرة السماء 
ILS‏ هطال من الأنواء كنهور الغيم سحوح الماء 
ما قدرت فيه على خضراء كأنه منخفس البوغفاء 
فهو كمثل الهامة الحصاء مشتبه الإصباح بالإمساء 
يستر فيه رونق الضحاء ما ترفع الريح من الهباء 
كاز الف بطرمسااء قفر يباب بلقع خلاء 
إلأأمن الآجال والآلاء تعزف فيه الجن بالعشاء 
عزف قيان الشرب بالغناء غبقتت دفي ليلة لياء 
ól‏ هذه المفازة هي الدنيا المليئة بالآثام وبالأخطاءء أرض الضلالة والظلام وقد لقبها اللمؤيّد في 
الدين هبة الله الشيرازي 3 ديوانه ص. 208 "دار غربة" ونظم فيها: 
أنافي "دار غربة" وحقيقٌ غير بذع إن ذل فيها الغريب 
دارٌ جهد ومحنة وبلاءٍ بالأذى طيبها الزمان مشوب 
SEI Labe‏ حلوها المرُ. فش فعلهاء كل وعدها مكذوب 
ھا الد ودا الین اووس توافتي مون" 
Six‏ داعي الدعاة في قصائده وفي مجالسه الدينيّة معتمدًا نظريّة المثل وا ممثول, 4.88 3 Jol‏ 
مجالسه الحياة: "بسفرة لا بُدٌ من قطع قفارهاء وحمل مضض الصبر على مقاسات سهولها وأوعارهاء 
ويعجبٌ من رجلين قد أشرفا على هذه السفرة أحدهما يُعَنْفْ على نفسه بكدّ السير وهو غير 
مُستدّل بدليلء ولا يهتدي لقصد سبيلء والآخرٌ متثاقلٌ عن سيره متقاعسٌء وهو بطريقه وارد 
ولدليله واجد ... كالضارب في الأرض ضالاً وهو لا يدري أين يضربٌء والذاهب في البرّ تائهًًا فهو 


' ا مؤيّدء الديوان. ص. 208. 
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لا يشعر أين يذهب؟ فكلّما IW ojl‏ وفي سيره إيغالا كان لشقائه أزيد. ومن محل قصده أبعد. 
والذي هو الخاضر الدليل المهندي WS wo gag hull Ladd‏ اقل هام وف مكانه جامد وغن 
قطع الطريق قاعد. إِنْهم أهل التقصير منكم ولكم من أُتَنّةَ دينكم سرج وعلامات .."' 

egi‏ من قصيدة المؤيّد ومن حديثه في مجلسه أن اهمه المذكور في مطلع القصيدة هوّ هذه 
الحياةٌ التي تُشْبهُ معيشتنا فيها الرحلة, وهذه الحياةٌ متاهةٌ مشتبهة الأرجاء. موحشةٌ. لا يُيتدى 
فيها رغم كنهور الغيم وسحوح الماءء وهذا الغيمٌ ما هو إلا الدعوة التي أق بها النبي محمد إذ 
agis‏ المؤيّد في مجالسه بالسحاب في أكثر من موقع» فيقول: "وصلى الله على محمد المصطفى 
سحاب رحمته المطير وشمس فلك رسالته التي تحت أخمصه فلك الأثيرث فهذا المهمه الأجرد. هو 
الأرض التي هطلت عليها المياه وم تغسلها من الآثام والخطاياء لم ينبت فيها زرع صالح ولا 
مؤمنونء وقد ذكر المؤيّد في المجلس الثالث والستين من المائة الأولى شرح الآية: 

"أو كصيّبٍ من السماء فيه ظلمات ورعدٌ وبرقٌ يجعلون أصابعهم في آذانهم من الصواعق حَذَّرَ 
اموت والله محيط بالكافرين". سورة 2/19 

يقول المؤيّد في مجلسه الثالث والستين من امائة الأولى: 

"أو كصيّب من السماء" وممثوله من الحكمة الجارية في مضمار السر والخفاءء. ما حَسّنَ من 
القلوب السليمة وقَعْهُء وكثر في النفوس المتهيّئة للقبول dai‏ فعرفتم وقوع الوحي الموحى إلى 
الأنبياءء موقع القطر النازل من السماء يحيي به النفوس حياة الأبده كما بصوب السماء تحيا 
الأجسام حياتها القريبة الأمده وعلمتم من شأن المطر المجاوز لواجب القدر أن سيكون منه 
الخسف والطوفان والخراب والخسران وبحسب ذلك يكون في الوحي الموحى إلى الأنبياء 
طوفان الكفار وخسوف المنافقين الفجّارء وأنتم تسمعون ما نورده عليكم من شرح تمام الآية 
بالتفصيل» وإيضاحه في معنى الحكمة والتأويل ما يرفع الله به أقدار قابليه ويُتبههم 
للاعتراف بفضيلة قائله. قوله Jo‏ اسمه: فيه ظلماتثٌ كناية عن المطر ظاهرًا وعن الوحى كما 
قدمنا ذكره باطنًا. i‏ 
فالظلمات التي في المطر معروفة. والتي في الوحي فإنّها الأمثال الممزوجة لا يوقف على معانيها 
على ما تقدّم الشرح به في ذكر الطاغوت الذي يخرج من النور إلى الظلمات". 

aad‏ من تأويل المؤيّد للآية القرآنيّة أن المياه هي الوحيء ورغم هطول المطر أي نزول الوحي 
في المقطع الأول من القصيدة: إلا أن Cui $ Éo‏ وبقي المَهْمَهُ كأرض المدينة سباخًا وبوغاء. أي 
لا يُسمعٌ بها صوت ولا ثنبث» إن انّكاء هذا البيت على التنا مع الحديث النبويّ: "إن أرض 


' المؤيّدء المجالس المؤيّدية. ج.1. ص. 100. 
ˆ المؤيّدء المجالس الؤْيّديّة. ج.1. ص. 24. 
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المدينة سباخ وبوغاء". يُعطي للقصيدة بُعدها الدينيٌ الذي لم نجده في القراءة الظاهريّة. 
فكتب الأحاديث الصحيحة تؤكّد هذا الحديث' وتفسّر أن الرسول قاله يوم غزوة أحد عندما 
بلغ جيش المشركين مشارف ne ne dis dosh!‏ ثم سار بمحاذاة وادي العقيقء. بالقرب من 
جبل أحد ببطن السبخة وسرح إبله وخيله في زرع المسلمين. 

إذّا يرتبط هذا المعنى مع ما تطرحه القصيدة, فالمشركون عاثوا في الأرض فساداء سرحوا إبلهم 
وخيلهم في زرع المسلمينء والصحراء التي يصفها تميمء هي هذه الحياة التي JS‏ فيها ا مؤمنونء 
وعاث أهل الشرك فيها فسادًا فأجدبث! وذلك لأنْ فيها ظلمات, لأنْ هذا الوحي فيه أمثلة 
ممزوجة لم يستطع الكل فهمها وشرحهاء لم تستطع هذه الأرض السبخة المالحة أن تمتضٌّ 
الوحي النازل من الغيم السحوح. أن تأخذ الباطن من السحاب الماطر (من علي بن أبي طالب 
وتعاليمه)* فبقيت فبقيت جرداء, قاحلة. لذلك نرى الشاعر عندما ينهي الوصفء, يشبّه الصحراء بالماء 
أو بالشراب الذي AL Jods lS, ade‏ هو الذي استطاع بعلمه وبعقيدته أن يحل هذه 
الأمثال ا ممزوجة, فكلمة "غبقه" تأخذنا نحو التأويل الباطن للقصيدة. فالصحراء لا يستطيع 
أحد شربهاء وهذا المجاز غريب» وها أن اماء هو العلم” بحسب التأويل فقد سار تميم في طريق 
طلب العلم والدين» ينهل ويشرب منه؛ وقد ورد في ترجمة الإمام علي الحديث القائل: "هنينًا 
لك العلم يا أبا الحسنء فقد شربت العلم شربا وثاقبته ثقبًا".“ وما يؤكد ذلك أنه "غبقه في ليلة 
ليلاء". والسير ليلا بحسب التأويل الباطن مثل طلب العلم الباطن.” هو يؤكّد أن الليلة 
dhs AU glove‏ العلم Ciro‏ وسواد الليل مشبَهٌ بسواد الزنجيّة. ويقول تميم مؤكّدًا تبطين 
البيت: 

عزف قيان الشّرب بالغناء غبقٌة في ليلة ليلاء 


' حمد بن محمد الخطابي البستي» غريب الحديث. (ت. عبد الكريم العزباويء ج. 1؛ مكة المكرّمة: جامعة أم 
as Àl‏ 1402) ص. 347؛ علي بن أحمد السمهوديء وفاء الوفا بأخبار دار المصطفى (ت. محمد محيي 
الدين عبد الحميد. ط. 73 1 بيروتء cle] jlo‏ التراث. 1401) ص. 478؛ وهذا حديث صحيح موجود 3 
صحيح البخاريء كتاب الفتن رقم 16713 وصحيح eolus‏ كتاب أشراط السّاعة, رقم 2938؛ وفي مسند أحمد 
79/3 
* التجفي» الغدير. 292/1 (بيروت: دار الكتاب العري» 1967). أقبل علي وهو معتم بعمامة للرسول كانت 
تدعى السحاب. فقال الرسول: " أقبل علي في السحاب". يعني في تلك العمامة. aes‏ على أن g Uls‏ 
السحاب. 

.318 تأويل الدعائم. ج. 3-2. ص.‎ colos! 

* ابن عساكرء تاريخ مدينة دمشق. ترجمة الإمام علي.498/2. 

302318 .yo .3-2.¢ Slew! التعمان» تأويل‎ 
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إذ يقول المؤيّد في نهاية مجلسه الثاني والستين من امائة الأولى "وكمثل ذلك الموحى إلى الأنبياء 
هو الرحمة التي بها تُخصّب مزارع الحكمة» ومنها يستفاد سوابغ النعمة, وعنها تنبت الصور 
الدينية والأعيان الملكوتية» وهو أولى أن يسمّى رحمة, وأبلغ لكونه للبقاء. وكون المطر للغناء 
وقد قال بمثل هذا التفسير المخالفون من أهل التفاسير وأوردوا ما لا عدول بهم عنه عند 
التقرير, فقالوا في قوله سبحانه: 

"أنزلٌ من السماء ماء فسالت أودية بقَدَرها".' 

"إن ذلك هو الوحي الموحى إلى الأنبياء كل على قدر حظه من الفيض الإلهي» فهذا هو 


التأويل".” 
والظلمات هي: 


- ظلمات القلب أي استغلاقٌ باب المعارف عليه 

- ظلمات الأجسام لا أرواح فيها 

- ظلمات الألفاظ لا معاني لها 

- ظلمات العبادات من غير معرفة المقصود بها 

وتلك الظلمات مؤديّة إلى الظلمات الأبديّة؛ إلا أن تميمًا قطع هذه الطريق الصعبة: التي 
يقطعها كل غلام طالبًا المعرفة الباطنيّة. فقد غبق المهمه. نهل من مناهل الوحي والدين 
والباطن. 

وإذا عدنا إلى البيت الثامن: 


فقلة فهم الناس للباطن والتأويل لف الأرض بظلمات» فمن أخذ بالظاهر دون الباطن» ومن 
أخذ بالقليل من الباطنء كلاهما تركا الأرض في ظلمات. 

وأورد ما ذكره امؤيّد داعي الدعاة في مجلسه التاسع والستين من المائة الأولى:“ 

"روي أنْ ذا القرنين ّا شق الظلمات بمن معه أحسّوا تحت أرجلهم مثل الحصباء. فلم يعرفوا ما 
هي وهم يخبطون في حندس الظلمات. فسألوا ذا القرنين ما هذه الحصباء التي بها نعبر وبذيولها 


' القرآن. سورة الرّعد 13 الآية 17. 

* المؤيّدء المجالس اللؤيديّة. ج.1. ص. 304. 
” المؤيّدء المجالس.» المئة الأولى. ص. 298 

4 ن. م. ص. 334 
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معها نعثر؟ فقال: هي التي مَن امتار منها ندم ومن ترک منها ندم فحار القوم من شيء يكون 
قصارى أخذه وتركه الندم» وتقسّمت بهم بين الترك والأخذ الهمم. قيلّ: فلمًا خلصوا من 
الظلمات رأى الحامل درا وجوهرا يحملها فندم كيف قنع بالقليل bg‏ يأخذ بالكثيرء sho‏ التارك 
سوء عمله بما صنع من حزمه فدعا بالويل والثبور وهذا مثلّ مضروبء وله معنى من قبيل 
الحكمة مطلوبء قيلّ : وسميّ ذا القرنين لأنّه ملك على ما يؤثْرُ 33 الدنيا من مطلع الشمس إلى 
مغربها. وروي عن رسول الله أنه قال لعلي: أنت aN! ode jb,‏ وذو قرنيها. وعلي سائعٌ Ol‏ 
يكون ربّان هذه الأمّة لمكانه من الحكمة والعلم والزهد".' 
ونعود للنكباء المذكورة في البيتين الثالث والثامنء فقد ذكر الله في كتابه "وَمَن يُرسل الرياح 
Oy Gid‏ يدي رحمته".“فالله "المرسل رياح رحمته بالإظفار والإظهار, بين أيديهم بُشرًا".” 
يرسل الريح» أي يرسل الرحمةً بعلم الباطن ومعرفتهء ومعرفة الأنبياء والأوصياء. لكنْ الريح 
بحسب القصيدة لم ترفع إلا من الهباء الذي ستر رونق الضحاء. فالتراب (الهباء) هو المؤمنون» 
لكنهم بدون ele‏ بدون ماءء يتطايرون ولا يُحِبَل الماء بالتراب ليشكل الطينء فالناس آمنوا لكن 
بدون علم ومعرفة حقيقية باطنيةء لذلك تطاير إيمانهم هباءً وسرٌ رونق الدين (فالطين ماء 
وتراب؛ ومثل الماء مثل العلم. Jiag‏ التراب مثل المؤمنين)»* أيْ أنه ليس بمقدور LS‏ إنسان أنْ 
يفهم ال معاني ا مختبئة وراء كل وحي أق Ga‏ إلا إذا كان Gál‏ للعلوم وللباطن ims‏ في سرّ 
التاويل. 
GI 485‏ ذكر التراب في القصيدة بشكلٍ سلبيّ قبل ذكر الهباءء. فالبَوغاء هو التراب الناعم 
الدقيق» وقد أؤل الفاطميون الآية کل صفوان عليه تراب" 
55h! JB‏ "مله الله في الصلابة التي لا ينجع فيها نور الكلمة فتخصب منها منابع الحكمة 
بالحجر الأملس الذي لا يؤثر صوابٌ اماء فيه, فيخرج ls dis‏ ثم م قال عر ز وجل: "عليه تراب" < 
والتراب محل الزراعة إذا خلطه امماء وعجنه وکان في مرکزه» فإذا OLS poe dog de IS OS‏ 
الماء يغسله» فيبقى الحجر الأملسء والتراب رمز على الإيمان" © 


'ن.م.ص. 335. 

القرآن.سورة 23ء آية 27. 

eA ˆ‏ المجالس» المئة الاول. ص. 295. 
“ النعمان» دعائم الإسلام. ج. 1. ص. 112. 
القرآن. سورة 2ء آية 264. 

' المؤيّد. المجالس» المئة الأولى. ص. 66. 
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إذّا ماءُ السماء (الوحي) لا يقدر على إنبات شيء في هذه الصحراءء لأنّها مليئةٌ بزرع الدنيا؛ بقلّة 
الإهانء فالترابُ لا يرسُخٌ بل يتطايرُ هباءً الإِهانٌ ضعيفٌ رغم ما ترفعه الرحمةء يتطاير التراب 
ولا يبقى على الصخرة ليُعجن بالماء. أي يتطاير الإهان ولا يبقى صلبًا كالصخر ليُعجِنَ بالوحيّ 
Cady‏ زرعًاء لذا تبقى الحياةٌ ad‏ يبابًا لقلّة التراب (الإيمان والمؤمنين العالمين بأمور الباطن). 
"فلا لوم على نطف السحاب العذبةء فما جناهٌ ردي التربةء على الحبٌ ال مودع منها في محل 
dy yl‏ 

وهو يقول جهرًا في القصيدة بأنّ عدم معرفتهم بالدين الباطن لف الأرض بطلمساء بتراكم 
الظلمة فغدت قفرًا ويبابا. ويتابع تميم قائلاً بأنّ هذه الصحراء المظلمة المقفرة, لا أحد فيها إلا 
الآجال والآلاء وعزيف الجن والإجل (وهو القطيع من بقر الوحش) وإذا أخذنا بالقرينة في 
القصيدة, "الآجال والآلاء" فكلمة "الآلاء" تأخذنا إلى تأويل باطني آخر للحيوانات» LS‏ الآجال 
كقطيع البقر تعني في القراءة الباطنيّة الأسس من النطقاء والحجج من الأنمة؛ "إن أمثال البقر 
في الباطن مثل الأسس من النطقاء والحجج من الأئمة .. لأثهم يبقرون عن العلم فيستخرجونه 
ممن فوقهم ومن قول علي صلوات الله عليه لرجل تكلم في شيء من العلم م يأذن له فيه 
لقد بقرت عن العلم قبل LS diag ddla‏ لمحمد بن علي بن الحسين عليه السلام الباقر ASY‏ 
استخرج ظاهر علم الأئمة فأظهره بعد أن كان مستورا للثّقيّة من أعداء الله المتغلبين" 7 

كذلك يذكر القاضي النعمان في كتابه تأويل الدعائم : "وتأويل ذلك في الباطن ما قد تقدّم 
القول به من أن مثل الإبل مثل النطقاء ومثل البقر مثل الحجج؛ ومثل الغنم مثل المؤمنين...” 
إِذّا هذه الصحراء التي قطعها الشاعرء هي بالفعل طريق طلب العلم الباطن لأنها خلت إلا 
من العلماء العارفينء الأسس والنطقاء والحجج. 

نجد أن الاستهلال كثير الاستطراد والنعوت على المستوى الظاهرء هو استهلال يحمل العديد 
من اطعاني الباطنيّة التي تمهُد لجعل القصيدة مترابطة معنوياء وليس استطرادا لإظهار مقدرة 
شعريّة» نا استطراد بنعوت سلبيّة للصحراء. ليؤكد مدى صعوبة الطريق التي يقطعها المريد. 
طالب علم الباطن» $39 di‏ الحياة بدون الباطن صحراء جرداء قفر يباب. وأنْ الوحي 
والنبوءة والرسالة التي أق بها الأنبياء والأوصياء لم تزهر بعد LEY! GY‏ بالظاهر (التراب) 
دون الباطن اعتبره الإسماعيليُون كُفرًا (هباء). 


' المؤيّدء المجالس» المئة الأولى. ص. 65 
النعمان» تأويل الدعائم. ج. 3-2.. ص. 101. 
5 ن. م. ص. 272. 
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ble Gb I ojog‏ والطريق الصعبة لم يقطعها الكثيرونء لم يقطعها إلا الأوصياء والنقباء 
والشاعر. 
نراه إا يضع نفسه في مصاف العاممين بأمور الدين الباطن» مشيرا بذلك إلى حقّه التاريخي 
حسب النضٌ الفاطميء أن يكون هو الإمام بعد انتهاء فترة خلافة وإمامة والده الخليفة المعرٌ 
لدين الله الفاطميء الذي تغاضى عن حق تميم بالخلافة ihe‏ مرّة عندما عيّن وأوصى 
بالخلافة لابنه الثاني عبد الله الذي قُتل في إحدى المعارك مع القرامطة. فأملّ تميم أن تعود 
الخلافة له. وفوجئ بال معرٌ لدين الله يوصي بها للأخ الأصغر لتميمء العزيز لدين الله.' 
وهنا نرى الترابط بين ظاهر القصيدة وباطنهاء فإذا ربطنا هذه المعاني مع أبيات مدح العزيز 
الواردة في المقاطع الأخيرة للقصيدة. نعرف أهميّة هذا الاستطراد الاستهلاليء الذي أراد الشاعر 
من ME‏ أن يدافع عن حقه بالخلافة فهو خبير عليم بالباطنء وقطع طريقا صعبة للفوز به, 
لكنه اضطر بعد ذلك أن يرضى بحكم والده المعرٌ وأن يمدح أخاه العزيزء الذي نال الخلافة بدلا 
dic‏ ولو بمديح يبطن الذمٌ. 
بعد الاستهلال الذي die‏ على تتالى عشرة أبيات. يصف لنا الشاعر الآن المطيّة, الدائة التى 
امتطاها وساعدته في رحلته: 2 1 
على عسير ففق فرقاء 


خَرْفِء هجان لوثهاء قوداء å òl) dhs‏ وجتاء 
مضبورة. تفعل بالليداء فعل قراح اطاء cla usb‏ 


والإبل بحسب التأويل الفاطمي؛ "الدواب مثل الدعاة وغيرهم من أسباب أولياء الله الذين 
يحملون من العباد من حملوهم إيّاهم على سبيل الهدي"” و"مثل راكب الذابة مثل المعتمد 
على مفيد Odea:‏ 
والإبل حسب العقيدة الفاطميّة هم النطقاء (الأنبياء): ".. وزكاتهم تأويله في الباطن» دفع النطقاء 
ما يجب عليهم دفعه مما أوتوه من العلم الذي ذلك مثل الزكاة إلى من ذكرنا أنهم أمثال 


' راوية بربارة قراءة مغايرة في ديوان الشاعر تميم. ص. 41؟ جبورء الملوك الشعراء. ص. 197: "ويظهر أنه كان 
للسياسة والمؤامرات دور في إقصائه عن ولاية العهد التي عقدت سرًا لأخيه عبد الله؛ الجوذريء سيرة 
جوذر. ص. 114؛ حسن إبراهيم وشرف dl‏ المعرّ لدين الله. ص. 14. 

النعمانء تأويل الدعائم. ج. 3-2. ص. 318. 

١‏ ن. م. ص.317. 
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هذه الإبل التي تجري فيها الزكاة ليزكوهم بذلك ويطهروهم ويؤهلوهم لقاماتهم من 
pore,‏ ويكون أمثالهم إذا جاوزوا ذلكء أمثال النطقاء إذا صاروا أنمة في مقامهم من 
بعدهم".! 

يذكر تميم أنه قطع الصحراء» طريق طلب العلم الباطن المليئة بالمشاقٌ وا مصاعب على ظهر 
ناقة, أي مستعينا بالنطقاءء بعلم الأنبياءء النبي محمّد والوصي علي والأئمة الذين حباهم الله 
بمعرفة الباطن, كوالده المعرٌ العام بخبايا التأويل الباطني» والذي نقله بدوره لقاضي قصره في 
ا مغرب» القاضي النعمان» وتميم عاش معهما في القصر وتعلّم ونهل الباطن من مصادره الرئيسيّة 
ويقول واصفا الناقة التي امتطاها في رحلته: 

مضبورة تفعل بالبيداء فعل قراح الماء بالصهباء 


قال الفاطميون في مجالسهم: "ثم إِنْ اماء مادة حياتناء منه ما نشربه على هيئة ما أنزل» ومنه 
ما يصير إلى الأرض فيصير مادة لأقواتنا وغدة لمعاشناء فلنا تعلق به من طرفين. وإذا تكاملت 
هذه الأوضاع ال معروفة جتنا إلى الدين الذي هو الذخر للدار الآخرة. فمنه ما نستعمله على 
هيئة ما أنزل. وهو الظاهر من الأعمال والعبادات كمثل الماء القراح, الذي نشربه. ومنه ما 
نجعله مادة للأرواح في Wile‏ الأبدية. وهو الباطن المرجوع به إلى وجه الحكمة والمعقولء 
وإذا كانت الصورة هذه ممًا لا يدفعه إلى مباهت أو مكابر فقد أقمنا البرهان على psd GF‏ 
في كون الدين ظاهرًا وباطنًء أنْ يتوازن الدين والخلقٌ ليصحّ القول من الله سبحانه: "ستريهم 
آياتنا في الآفاق وفي أنفسهم حتّى God! Bi eg) Gua‏ "* 

نربطٌ بين بيت الشّعر وما أورده المؤيّد في مجلسه. فالناقةٌ التي قطع عليها الشَاعرٌ الصحراءء 
هي مثلٌ لاستعانته بالنطقاء لنيل العلم gb!‏ لكنّ هذه الناقة فعلت بالبيداء كما يفعلٌ 
قراح الماء في الصهباءء ونفهم من هذا أن تميمًا أخذ الظاهر من الأعمال والعبادات Leah!‏ بالماء 
القراحء وأخذ من العلم الباطنء فالخمرٌ أصله من الماء وهو ضربٌ من العلم؛ "فيها أنهارٌ من 
خب اسن وأنهار من لبن لم يتغيّر طعمه. وأنهارٌ من pos‏ لِذَةٌ للشاربين وأنهارٌ من عسلٍ 
إذا ربطنا بين بيت الشّعر وما ورد في مجلس المؤيّدء والآية القرآنيّة وتأويل الخمر نستنتج أنْ 
الشّاعر فعل كما فعل سابقوه فمزج بين الظاهر والباطن في أعماله وعبادته. "فالإسماعيليون لا 
يعملون بالتفسير الظاهري فحسب. بل يؤوّلون الشرائع والأحكام والقرآن تأويلا باطنيا مأخودًا 


'ن. م. ص. 101. 
* المؤيّدء المجالس. المئة الأولى. ص.351. 
القرآن. سورة محمد 15/47. 
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عن مصدر ثقة يعتبر بنظرهم ممثول العقل الكلي".' 
والبيت التالي هو دليلٌ على عزم الشاعر تحقيق مراده مستعيئًا بقوّةٍ نفسيّة وعزمة صارمة 


صمّاء: 
giis aih — ò‏ الحوباء iol o ji‏ صَمناءِ 
قطع نجوم الليل للظلماء حتّى إذا قلتٌ: دنا التنانئي 
Áis L gli gei‏ والشمس قد حلّت ذرا الجوزاء 


كلما تقد تقدمنا في قراءة القصيدة. تأكدنا من صدق إمكانيّة تأويلهاء فالشاعر يشبّهُ قطعه للصحراء 
كقطع نجوم الليل للظلماء. فالشمسٌ في التأويل الباطن مثل إمام الزمان من كان من نبي أو 
iel‏ وعليّ بن أبي طالب هو قمرٌ العصر والدهرء* ويذكرٌ المؤيّد في مجالسه أن أنوار قلوب 
العارفين بإخلاص التوحيد يستضيء بها الملأ الأعلىء كما يستضيء بأنوار السماء في دار الدنياء ألم 
تسمع قول النبيّ: "أصحابي كالنجوم بِأَيّهم اهتديثم؟".1 وقد ذكر تميم النجوم في قصيدة أخرى 
يمدخ فيها العزيز عند استلامه الخلافة قائلاً: 

"لو شنت م ترص بالدنيا وساكنها مثوىّ وكنت مليك الأنجم الرْهُر" 


يضح من كڵ ما سبق SI‏ النجوم مثلٌ للأمّة والعارفين» وكما تقطع النجوم الظلماء نير 
العارفونَ والأئمة بعلمهم ظلماء الدنياء وكلّما ظنْ الشاعر أنه اقترب من الوصولء اقتربَ من 
أخذ العلم الباطن» وجد أن أمامه طريقًا طويلة كتلك التي قطعها حتّى GM‏ لكنها طريقٌ 
تختلف في مصاعبها وعثراتها وعليه أن يجتازها. 

2... اممرحلة الثانية من رحلة الشاعر: 

لا بدٌ أن يمرّ طالب العلم الباطن بمراحل عديدة: فلا يمكن الوصول إلى اكتساب ومعرفة علم 
التأويل "إل بعد جهاد وتعب واجتياز حلقات» ومرور تجارب» ودخول إلى صفوف نظام فكريٌ 
لا يخرج عن كونه كما سمّوه "العهد والميثاق والقسم"” 

"وقد كان الدين في نظرهم أن يتوصّل الإنسان بالتمرين المستمر والترقي من درجة إلى أخرى حتى 


النعمان» أساس التأويل. ص. 16. 

? النعمان» تأويل الدعائم. ج. 3. ص. 261. 

gl ”‏ المجالس. المجلس الثاني عشر من امائة الأولى. ص. 53. 
أن. م. ص. 54. 

«oad ”‏ الديوان. ص223. 

.18 النعمان. أساس التأويل. ص.‎ É 
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يصل أخيرًا إلى معرفة منازل الكون التي قطعتها العوالم المسكونة بعد أن انفصلت عن المبدع 
المتعالي أي الفكر المطلق غير المجسم أو العقل الأول أو النور الأعلى أو القوة المطلقة أو القلم 
الكاتب أو السابق بالوجود المزيل من نفسه الأنوار للمنزلة الثانية أو للعقل العام الثاني أو 
للنفس الكلية العالميةء وهذان الأصلان هما اللذان يحدثان بعد أن يتغيّرا في العقول الإنسانيّة 
وعقول الأنبياء والأئمة والخاضة, أمَا طبقات العامة فليس لهم عقول مميزة بل هم من 
المعدمين gil UUs‏ لحم ينهلوا من المعرفة أو ينتقلوا إلى المنزلة الثانية بواسطة التنوير والإرشاد. 
ولهذا التعليم درجات عديدة إذا سار فيها بلغ الدرجة القصوى من الكمال العقلي والأدبي 
اللذين هما الغرض الأسمى في حياة الإنسان".' 

ÒI ESLI oia 3535 15)‏ نيل العلم الباطن يتم عبر تجارب عديدة وطريق طويلة صعبةء وهذا 
ما حدث مع شاعرنا في القصيدة, إذ إنه أنهى مرحلة صحراويّة مظلمة صعبة من حياته 
واجتازها مستعينا بعلم النطقاء. الفقه والشريعة والظاهرء وتابع نحو مرحلة جديدة: تبدأ 
هذه المرحلة مع انتهاء الظلام وإشراق الشمس التي حلت ذرا الجوزاء* أي إِنْها وصلت مدار 
الجوزاء فأصبحت شديدة الحرارة» وقد ذكر القاضي النعمان في كتابه الهامٌ "أساس التأويل": 
"ليعلم المستجيبون ذلك من أمر ظاهر دينهم» ويعتقدونه ويعملون بهء وأن لا يخالفوه ولا 
يتركوه» إذ هو أوّل حدود التعليم» وأدنى درجات العلم والتفهيم» والذي ينبغي أن يبدأ فيه من 
جرت فيه روح الإهان والحكمة» وخرج من حدٌّ الظلمة إلى حدٌّ النور"." 

بعد أن أسهب واستطرد الشاعر في الأبيات السابقة بوصف الظلام والجدبء يبالغ الآن في 
وصف شدّة وهج الشّمس وحرارتهاء وهذه المبالغة أتت لتؤكّد أمرين: أوّلهما انتقال الشاعر إلى 
مرحلة جديدة من مراحل رحلته لتعلّم الباطنء وليؤگد الفرق الكبير بين ا مرحلتين. فالشمس 
رمز للنبيٌ محمّدء فمحمّد شمس الرسالة* و"محل النبي والنبوة في عالم الأمر محل الشمس من 
هذا العالم الذي هو عام الخلق؛ قال الله سبحانه: "وجعل الشمس سراجا” وقال في موقع 
آخر: "وجعلنا سراجا وهّاجا” "يعني به الشمس وكنى سبحانه عن النبي بهذه الكناية.” 


النعمان» أساس التأويل. ص. 15. 

0 :14 الديوان. ص.‎ cond” 
أصبح قدّامي ما ورائي والشمس قد حلّت ذرا الجوزاء‎ 

* النعمان» أساس التأويل. ص.23. 

* المؤيدء المجالس المؤيدية؛ المئة الأولى. ص. 34. 

° القرآن. سورة 16/71. 

.13 /78 القرآن. سورة‎ É 

.138 المجالسء اطئة الأولى. ص.‎ ty Sb!” 
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ذاه بعد الجدب وانقطاع مادّة العلم. استطاع تميم أن يقطع Us yo jo USM by dl‏ 
الاستفادة. مستفيدًا من العلم الباطنء مستعيئًا بعلم النطقاء وعلم النبي محمد. والشمس 
تشعل الأرض بلهيبهاء "فتقدح النار من المعزاء. والنار في التأويل رمز للحقائق الخفيّة' 
والحقائق الخفيّة هي الباطن الذي عرفه النبي ونقله لعلي بن أي طالب يوم "غدير خم". هذه 
الحقائق تة تقضي على كل صغير لا يستطيع أن يتحمّل هذا الوهجء ممًا يعني أنّه ليس بمقدور 
JS‏ مستفيد النجاح في اكتساب المعرفة والحكمة. LÍ‏ المنافق (والنفاق مشتق في اللغة من 
نافقاء اليربوع» وهي جحر ذات أبواب إذا أخذ عليه باب خرج من باب آخر فبذلك شبه 
المنافق)“ فهو ممثّل بالضبٌ” لإنّه يحاول الاختفاء مثله. فالضبٌ يجمع التراب ويخرجه من 
الجحر ليحمي بابه من خطر الإيقاد والإحماء والمنافق يحتمي من خطر هذا العلم الباطن 
الذي غيّر الكثير من اممفاهيم» والذي هو حصرٌ على جماعة دون غيرهم. 

وشاعرنا رغم صعوبة المرحلة وشدّة لذع النارء لم يتوانَء إنما عقد وجهه نحو الجهة التي يبغي 
الوصول إليها: 

عقدث وجهي فيه بالإذكاء عقّد اللمى بالشفة اللمياء 

على المستوى الظاهر يواجه القارئ مشكلة في فهم هذا البيت» فكيف لإنسان أن يعقد وجهه 
بالنار وبالجمرة الملتهبة؟ هل المفهوم هو تحمل اللهب المثقد؟ إذا كان الأمر كذلكء OLS‏ 
القراءة التأويليّة للبيت تحمل إشارة واضحة لسهولة تفسير البيت» ولصحًة إمكانيّة تأويل 
هذه القصيدة وتغيير اتجاهها نحو القراءة الباطنيّة. فهذه النار التي تمثّل الحقالق الخفيّة, 
عند الفاطميين. استوعبها الشاعر وعقدت النار لونها وأثرها في وجهه كما تعقد السّمرة 
في الشّفة اللمياء فتزيدها جمالاء والعلم الباطن أصبح جزءا من الشاعر لكنّه يود مرّة أخرى 
di‏ الصحراء لم تُنبت وما زالت جرداء. فهذه الطريق الصعبة لا يستطيع الكثير تجاوزهاء 
والمستفيدون als‏ ممن Og Katy‏ من متابعة الرحلةء وقد Joly‏ تميم الصباح بالعشاء. لا 
مرشد له يعتمده إلآ الذّكاء وصاحبه الذي يفتك ظلّم الأكباد والأحشاءء. ويصف لنا هذا 
الصاحب مشبّها obi!‏ بالسيف الجائل اللألاء» وبالبرق اللامع في الدمة دائمة السَحْ, والبرق 


'النعمان, التأويل. ج.1. ص. 24؛ النعمان» أساس التأويل. ص.191: "ومثل النار مثل حدٌّ الناطق من نور 
التأييد"؛ امجالس ام مؤيديّة. المئة الأولى. ص. 293: "فها هنا نار ثانية وهي التي أنس موسى من جانب 
الطورء وهي روح القدس» أعني تأييد الرسالة والوصاية والإمامة التي هي حقيقة السلطان من الله 
سبحانه على الأرواح والأجساد" eo.‏ ص. 297 و ص. 465؛ المجالس asso gb)‏ امئة الثالثة. ص. 122. 
* المؤيدء المجالس المؤيدية» المائة الأول. ص. 279. 

* النعمان» دعائم الإسلام. ص. 50-49 
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js‏ للوحي في التأويل»' وهذه الأوصاف هي مَثَّل عند الفاطميين لعايّ بن أبي طالبء فهو 
سيف الله“ وهو السحابء وهو الوصي الذي أودعه النبي أسرار التأويلء وتميم من نسل 
العائلة الفاطميّة التي تعود بجذورها وبمعتقداتها وبتسميتها لعاي وفاطمة وأولادهما 
ونسلهماء لذلك يشعر بالأمانء لأنه يتسربل درع الفاطميين الأخضر المسبوك المنسوج الطويل 
lil‏ الذي يشبّهه الشّاعر بالغدير في العراءء ووجه الشبه بينهماء باطنيّاء هو توفير الحماية 
والحياة عند الخطرء ووجه الشبه ظاهريًا هو تماوج كلاهما؛ ماء الغدير وحلقات الدرع. 
والغدير هو الماءء والماء هو العلم» والدرع علم علي يتسربله الشاعر ممتطيا صهوة القباء 
والقباء من الخيل هي الدقيقة الخصر الضامرةء والخيل عند الفاطميين هم النقباء وهذه 
القراءة الباطنيّة تفسّر لنا ما لم تستطعه القراءة الظاهرية للقصيدة, إذ لم نتمكّن من فهم تغيير 
الشّاعر للذابة التي امتطاها حتى الآن في مسيرته. وهي الثّاقة التي تحوّلت فجأة إلى صهوة 
حصان. والقراءة الباطنية تزيل عن القصيدة بعض غموضها وتقرّبها من القارئ. فالشاعر في 
الجزء الثاني من رحلته استعان بذكائهء بعلم عاي بن أبي طالب»بإظهار السيوف وهو إشهار 
للحجج.“ حسب التأويل الفاطميء وبالانتماء الفاطميّ لسلالة علي بن أبي طالب. هذه القرابة 
التي تلبس الفاطميين درعا ووقايةء وبالنقباء وهم حجج الحجة» وهي أعلى درجات إيمان 
للمؤمنين وهم 12 نقيبا لا غير.” 

لقد استعان الشاعر على قطع الدهماء. المفازة المعتمة لقلّة العلم والإهان فيهاء بالدهماء أي 
بالفرس السّوداء وهي مَثَلٌ للنقباء ولعلمهم, محتميا ومعتقلا الآن "بالضّعدة السمراء" أي 
بالقناة المستوية السّمراءء حتى وصل وحقّق هدفه. هذا التكرار للّون الأسود سيتبعه في الأبيات 
التالية انكشاف لألوان جديدةء ووجود هذه الألوان الأربعة معا يحمل دلالة باطنية جديدة. 


يقول تميم: 
أركض بالدهماء في الدهماء معتقلا بالضعدة السمراء 
حتى طرقتٌ الحيٍّ بالخلصاء من آل سعد وبني العراء 


' الممؤيّدء المجالسء المائة الأولى. ص.332. 

* المؤيّدء المجالسء المائة الأولى. ص. 144 "عانَ سيف معجزاتهء ولسان بيّناته..." 
النعمان» تأويل Sle‏ ج.3-2. ص. 231. . 

“ن.م. ص. 231. 

17 ص.‎ PO > 
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هم مرادي وهم أعداني والصبح قد ذاب على الهواء 


كالثلج أو كالفضة البيضاء يارئةالحمراء والصفراء 
والناقة العيرانة الأدماء والخال فوق الوجنة الحمراء 


نجد في الأبيات السابقة هدف الشاعر من الرحلة, فقد طرق الحيّ بالخلصاء من آل سعد وبني 
chal‏ (وطرَقٌ طرْقا وطروقا القوم؛ أتاهم ليلا) وإذا رجعنا لهامش القصيدة الذي كتبه المحقّق 
يقول: "بأنّ الخلصاء أرض بالبادية» وقد ذكرها الشاعر هنا تقليدا لشعراء البادية» أمّا عن كلمة 
لآل سعد فيقول: كذا في الأصول, وظاهر أنّها اسم قبيلة» ولم نقف عليهاء وبني العراءء قد يكون 
الأصل بني العداء وهم حيّ من مزينة". إِنّ مثل هذا التفسير غير المنطقيء غير المفهوم وغير 
ا مترابط مح أبيات ومضمون القصيدة يأخذ القصيدة نحو بُعدٍ نقدي يُضعفها ويجعلها مجرّد 
كلام لا معنى له» بل ويقلّل من قيمة هذا الشّعر الذي يقلّد فيه الشاعر شعراء البادية. أمَا 
التأويل الديني الباطني للقصيدة فيعطي للكلمات بُعدَّا آخر يجعل القصيدة أكثر تماسكا وفهما 
ووضوحاء ففي مجموعة رسائل الكرماني يذكر: 

ol"‏ جوهر الإنسان أجل الجواهر الطبيعيّة شرفا في تهيئه لقبول ما يفاض عليه من المعارف. 
وأعظمها استعدادا للتصوير بما يلقن ويعلم من المعالم. وهو في بدء وجوده كالشيء الذي لا 
صورة له» أو كالعريان الذي لا لباس له» مشتاق إلى المعارف التي هي الصورة محتاج بالقياس 
احتياج العريان إلى اللباس» وهو في تلك الحالة يستمدٌ صور الأشياء والمبادئ بحسب ما يثفق 
له من المعلم الهادي» فإن كان موفقا من الله تعالى» وله سعادةء واتفق أن يكون المعلم 
موحّدا خيرا أخرج بما يستمليه منه موحدا وإن كان العكس فبحسبه. ولذلك قال النبي صلى 
الله عليه وآله: كل مولود يولد على الفطرة. وأبواه يهودانه أو ينصرانه أو ممجّسانه..."7 

نفهم مما سبق أن بني العراء هم المشتاقون إلى المعارفء المحتاجون إليها احتياج العريان إلى 
اللباس» ومن كان من البشر موفْقا وله سعادة. من آل سعد. اتفق أن يكون معلّمه موحدًا. 
ويشرح الكرماني في تتمّة هذه الرسالة أن بني العراء ليسوا فقط من اليهود والنصارى والمجوسء, 
بل "المتشابه لليهود من المسلمين من ضاهاهم في تركه حذّين عظيميّن من حدود الله تعالى, 
Jio‏ طاعة عیسی» ومحمد وآله وإقرارهم موسی» ومن تقدّمه من النبيين عليهم السلامء وهم 
النواحبء الذين تركوا في الإسلام طاعة حدَّيّن عظيمين من حدود الله تعالى» مثل الوصيء 


' تميم بن المعزٌ الديوان. ت. محمد حسين كامل هامش رقم 9. ص. 15. 
* الكرمانيء مجموعة رسائل الكرماني. ص. 115 المؤيّدء المجالس المؤيديّة» المئة الأولى. ص. 246: "المعنى في 
اهم عراة من حيث نفوسهم اللطيفة من صور الإهانء لا نقوش عليها من معرفة الرحمن". 
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وإمام كل زمان عليهما السلامء وأقروا محمد وآله» ومن تقدمه من النبيين عليهم السلامء ومن 
يولد لهم ويهؤدونه» معنى ينغصون عليه اعتقاد الولاية للوصي والإمام صلوات الله 
عليهما...".' 

إِذَا سار الشّاعر في طريق طلب الباطنء مؤمنا بالحدَّيْن العظيميّن الوصي وإمام DS‏ زمانء أي 
بعلي بن أبي طالب وبالإمام الذي عاش فترته وهو أوّلا والده المعزّ لدين الله ثم آخوه العزيزء 
وعلينا GI‏ لا ننسى أن تميمًا كان يعد نفسه ليكون هو بنفسه أحد أنمة الرّمانء لذلك طرق الحيّ 
بالدعوة التي يحملها واصلا للذين لم يأخذوا من المعارفء ليعلمهم. وعندما حقّق دعوته ذاب 
الصبح على الهواء انقشع الليل وظهرت الألوان الحقيقيّة البيضاء والصفراء والحمراءء. يقول 
الكرماني: 

"... بأنّ النهار بضيائه دليل على الأساس, وتأويله إذ ما يعرفه أهل الدعوة من البيان. وحقائق 
الأشياء منه كان منبعه. لأنّْ النهار لمجاورته للشمس واتّصاله بها فصل الألوان: والأشكالء وإزالة 
الخلاف في رؤية الأشياء على صورتهاء وجلب الإنسء ونفي الوحشة والظلمة» والأساس بما أفيض 
عليه بوساطة الناطق؛ واتّصاله به. أقام الدعوة, ودعا إلى الحقائق, وأول عن التنزيل والشرائع, 
وأخبر عن الأشياء المستورة. والأمثال المضروبة. وأزال الشكوك بالدلالات الناطقة» والبراهين 
الشافية من آيات الآفاق. والأنفس» وأماط ظلمة الجهلء والخلافء ولأن يكون النهار بضيائه 
الذي به يكون الوقوف على حقائق الألوان. والصور, والأشكالء والتفصيل بينها على الوليء 
وتأويله الذي به ممكن معرفة غوامض المرموزات» وظواهر المتعلّقاتء dog‏ يكون زوال الشكوك, 
فهو أولى من أن يكون النهار على الظاهر الذي كله رموز ظلمة. وإذا كان النهار على الدعوة 
الباطنةء وما يجري فيها من العلوم المبصرة وجب من طريق التزاوج أن يكون الليل على 
الدعوة الظاهرة وما عليه قاعدتها من الأمثال المظلمة؛ لأنّ الليل يسترجع الألوانء والأشكال, 
حتى لا يكون تمكين qua‏ تمييز الأحمر من الأصفرء والأبيض من الأسود...".* 

نرى LUI SI‏ بمثابة الدعوة الظاهرة. والشاعر عندما طرق الحيّ ليلا للمشتاقين إلى المعارف., 
لأعدائه الذين يؤمنون بالظاهر فقطء بعكس إهانهء كان مراده إيصال دعوته الباطنة لهم 
وعندما حقّق ذلك انبلج الصبح وذاب كالثلج أو كالفضة البيضاءء "والفضة في التأويل هي مثل 
علم الأساس» والأساس هو وصي النبي في وقته"؛ أي أن الضياء أق بالعلم الباطن فاستطاع 
البصير أن يميّز بين الألوان والأشكالء Mag‏ يفسّر ماذا ذگر الشاعر الألوان فجأة في القصيدة 
دون تمهيد. 


' الكرماني» مجموعة رسائل الكرماني. ص. 116. 
“ن. م. ص. 104-103. 
التعمان» تأويل الدعائم. ج. 2. ص. 78. 
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وللألوان رموز عند الفاطميين» فالصفراء والحمراء والسوداء والبيضاء هي الطبائع الأربع التي 
يستقرٌ أمر جسم البشر الذي هو أعدل الأجسام وأقومها على هذه الطبائع.' ومحمّد هو 
الياقوتة الصفراء وعليٌ هو الياقوتة الحمراءء” إذّا لا عجب أنْ يُعلن الشاعر احتفاله بتحقيق 
bolis olo‏ يا ربّة الحمراء والصّفراءء فرحًا بإنجازه الدينيٌ المستقى من دعوة النتبي محمد 
ووصيّه علي. 
بعد dle pb! ode‏ ينتقل الشاعر لمرحلة جديدة Jutud‏ عليها من تغيير المطيّة. فبعد الأدهم. 
امتطى الناقة لينقل الآن الدعوة لغيره من ا لمستفيدينء وذكور الناقة في أساس التأويل هم 
الأئمة وإناثها هي الحجج” وناقتنا المذكورة في القصيدة هي عيرانة؛ أي تشبه العير لسرعتها 
ونشاطهاء إذّا هي ناقة في تأويلها تجمع بين الأئمة والحجج. GBI Vg‏ تميما يستثني نفسه. فهو 
بعد أنْ قطع JS‏ تلك الطريق الصعبة. إنما قطعها ليصبح الإمام ذات يوم بحسب النْض 
الفاطميء وباعتباره الابن البكر للخليفة الإمام المع لدين الله» لذلك نراه بعد أنْ استفاد من 
العلم الباطن» يريد بدوره أن يفيد أن ينقل العلم للآخرينء والمرأة في التأويل هي المستفيد:* 
والناقة العيرانة الأدماء والخال فوق الوجنة الحمراء 
ماذا على مقلتك التجلاء والقفة الورديّة اللعساء 
وقذك الماتئل في ااستواء ويدفك المالى Se‏ 
وقلبك المقلوب للجفاء لو كلب الدء إلى الدواء 


نفهم انتقال الشاعر من الصحراء إلى المرأة فقط بالقراءة التأويليّة. أَمّا القراءة الظاهرية فتتركنا 
ie OILS go‏ وتترك القصيدة دون ارتباط موضوعي منطقيٌ, أمَا وأن يكون الشاعر هو 
المفيد وامرأة هي المستفيد. بحسب القراءة التأويلية, فالقصيدة تأخذ يُعدًَا آخر وتصبح 
مترابطة. منطقيّة. هي أبيات ثلاثة. يبدأها الشّاعر بسؤالء ينهيه في عجز البيت الثالث» فيقول 
للمرأة ماذا سيحدث لو أنّك قلبت الداء إلى دواء. أي لو أنْك تقبّلت العلم الباطن: فما الذي 
سيحدث لشفتك الوردية اللعساء وقذّك وردفك وقلبك المقلوب للجفاء. يحاول الشاعر نقل 
العلم الذي استفاد منه لمستفيدين آخرينء يلمّح باستفهامه الاستنكاريّ بنجاحه لقلب الداء 
إلى الدواء. 


' أبو يعقوب السجستايء الينابيع. 126-125. 

* محمد حسن الأعظمى. كتاب الحقائق الخفيّة. ص. 127. 
* النعمان» أساس التأويل. ت. عارف تامر. ص. 100. 

$ النعمان, تأويل الدعائم. ص. 264. 
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وروضة باكرة الأنداء مؤنقة البيضاء والكحلاء 


ظاهرة الحمراء والصفراء كأنهاالموشيٌ من صنعاء 
مُعلمة الحُنة والرداء أبهى من الحلي على النساء 
باكرتها في فقتية وضاء بأكؤس مترعة ملء 
يسعى بها منفرج القباء أحور رطب اللفظ والأعضاء 
يهم باللحظ وبالإهاء فهو منى مقلة كل راء 


بعد أن نجح الشّاعر في قطع كل مراحل طلب العلم؛ وبدأ هو بنفسه بتقل العلم الباطن 
للآخرينء تغيّرت الأجواء نهائيًاء فانتقل تميم لوصف روضة مؤنقة» والروضة ولي من أولياء الله 
في التأويل.' يصف ألوانها الحمراء والصفراء. وتلك الألوان التي تذكرنا بالياقوتة الحمراء 
dare Gill cl ally‏ وعليّ بن أبي طالبء وتلك الروضة مزدانة برداء أحلى وأبهى من حلي 
النساء. "قال السّائل فقوله: ثم لتُمَلُنُ يومئذ عن النعيم» قال العالم: هو المشارب العذية 
الباردة التي هي من ينابيع ماء الحياة الجارية على ألسن أولياء الله وخلصائه وأحبّائه. 
يسألون عنهاء م خلوها وعدوا عنهاء على الحميم الأجنء الذي قال الله سبحانه فيه : "وسَقُوا 
Ele‏ حميمًا فقطعَ أمعاءهم"” 

نفهم من المجالس GI GaSb‏ الروضة هي ول من أولياء الله. وهذا الو يزداد علما بالباطن 
الذي أخذه من الياقوتة الحمراء والصفراء فتلك الينابيع الجارية» هي ينابيع ماء الحياة 
الجارية على ألسن الأولياءء أولئك هم الفتية الذين شاركهم تميم في نقل العلم إلى المستفيدينء 
من الأكؤس المترعة الملاءء من المشارب العذبة الباردة الجارية على ألسن أولياء الله بحسب 
التأويل. فالخمرٌ أصله من الماء وهو ضربٌ من العلم؛ "فيها أنهارٌ من cle‏ غير آسن وأنهار من 
لبن م يتغيّر طعمه وأنهارٌ من خمر SI‏ للشاربين وأنهارٌ من عسلٍ مصقّى".” 

لقد احتفل تميم مع رفاقه العارفين العالمين بأسرار الباطن» محتسين الخمرء الذي هو ضرب من 


العلم: 


باكرتها في فتية وضاء ای ا ا 
يسعى بها منفرج القباء أحور رطب اللفظ والأعضاء 


' ال ممؤيّد المجالس المؤيديّة, المائة الأولى. ص. 62. 
“ن. م. ص. 63 
القرآن. سورة محمّد. 15/47 
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يهم باللحظ وبالإهاء فهومنى مقلة كل راء 

نشريههاكريمهة لآباء صفراء لا نقهرهصا بماء 
القراءة العاديّة للقصيدة, تأخذنا نحو عشق نواسيّء وإيحاءات جنسيّة. أمَا التأويل الباطني 
فيفسّر لنا كيف Se‏ أن يكون اللفظ رطبًا؟ فالماء هو العلم. وهؤلاء الفتية يرافقهم تميم» نهلوا 
واغتسلوا بهذا اماء هذا العلم» لذلك نجد أعضاءهم رطبة وألفاظهم تقطر ماء/علكًا. وهم 
يتزؤدون بخمرة كرهة الآباءء رغم أننا اعتدناها في الشعر العري؛ كريمة الأمّهات (الكرمة)» 
ولأنها خمرة تبطّن العلم داخل طيّات حروفهاء فهي كرهة الآباء. النبي محمد وعلي بن أبي 
طالبء ولونها الأصفرء يذكّرنا بالياقوتة الصفراء Jia‏ للنبي محمد. 
بعد هذه المراحل التي قطعها الشاعر شارخًا ما حل معه. سيرته الذاتيّة المبطّنة, في طلب العلم 
تمهيدًا ليكون الخليفة» الإمام بعد المعزّ والده, لكن الأخير غيّر معايير الوصاية الفاطميّة وعهد 
بالإمامة لابنه العزيزء وهكذا نستطيع أن نفهم علاقة القسم الأخير. مدح العزيزء LS‏ هذه 
الرحلة وهذه القصيدة, فتميم عا ely‏ والعزيز أق وورث حصّة لم تكن من نصيبه, وعلى 
ضوء هذا يمكننا شرح أبيات المدح بقراءة ظاهريّة. بعد أن عرفنا ماذا أرادت القصيدة أن تقول,» 
وماذا طالت الرحلة وتشعّبتء زمنيًا ومكانيًا ومطيّة وألواناء وكيف أعطتنا القراءة الباطنية 
تقنيات وآليّات لفتح النضُ على مصراعيّه؛ المصراع الظاهري الذي تركنا نتخبّط بتساؤلات 
وبمعان منقطعة وأفكار متشتتة, lf‏ مصراع القراءة الباطنية» فقد ترگنا نسير مع الشاعر في 
ile,‏ متتبّعين خطاه دون أن نفقد أيّ معنى,» فأصبحت القصيدة متماسكة, تُطيل وثسهب 
وتستطرد من أجل الوصول إلى ال لمديح.' مدح العزيز وما هو إلا aS‏ بصورة ا مدح. أو مدحٌ 
مبطن باللوم وبالذمٌ. 
ومن الجدير التطرّق لمصطلحات فاطميّة تبدو على المستوى الظاهر, لكنْها تؤوّل لتعطي ا معنى 
المقصود., فممًا هدح به الشاعر أخاه الإمام العزيز قوله: 


كأنهافي البطش والصفاء عزم العزيز الملك الأبّاء 
الفاتق الراتق للأشضفياء والحازم العازم في الهيجاء 


' Smoor,"Fatimid Poets in Cairo". Pp. 155; When we see all of this together, we can come 
to the following conclusion. We have seen that the poets under examination differ 
widely from each other both as to content and in style. Tamim, son of al-Muizz, is the 
most "human" of Fatimid poets. He actually spends more time and invests more energy 
in the sensuous part of his poems than he does in the serious which is devoted to praise. 
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هذه الكلمات على المستوى الظاهر تحمل دلالة الأمر والنهيء دلالة القوّة. فهو الآمر الناهي. 
LI‏ )13 فهمنا تأويل الفتق والرّتقء يتّجه المعنى دينيًاء وهذه تعابير وردت في القرآن أوّلها 
الفاطميّون بطريقة ثانية؛ فقد ورد في الآية القرآنيّة ((أوَلَّم يرَ الذين كفروا أن السّماواتِ 
والأرضّ كائنًا رقا ففتقناهما)).' أي فتقهما الله بالماء والنبات رزقا للعباد. وعندما ينْعَتُ تميم 
العزيرٌ بالفاتق الراتق يجعله في مضّاف الأوّلين المقرْبين إلى الله. وها أن الفاطميين ينرّهون 
الله عن كل الصفات» فالفاتق والراتق yo‏ صفات امبدّع الأول وهو الأمر والكلمة, وما كان 
pail elie EB ALY!‏ والكلمة في هذا العام» فجميع تلك صفاتٌ واقعةٌ عليه. فلا عجبّ أن 
أطلق الشاعر على العزيز صفة الفاتق الرّاتق» الذي فتق الأرض بعلمه الباطن الممثول بلماء 
يروي الأرض لتزهر بالإهان. 

وقد ذكر المؤْيّد في مجالسه "علي بن أبي طالب الذي فتق رتق التنزيل تأويلا” إذَا هذا الماء 
النازل الفاتق الأرض has‏ الذي "فتق الله بمبعثه أرض الحكمة"“ كالعلم اللموحى به إلى 
الأنبياء والأوصياء والأنمة, يفتق الأرض معرفة وإيمانا. 

33 إيجاز واستنتاج: 

GI ted‏ هذه الأرجوزة فريدة في الشعر العربيء فهي مقاطع من السيرة الذاتيّة. سيرة طلب 
العلم الباطن المكتوبة شعرّّه نظمها تميم مستعيئًا مخزونه الشعري العربي المألوف لغوياء 
فاستعمل قاموس الشّعر القديم بألفاظه ومفرداته. التي استعملها من قبل مشاهير شعراء 
المعلّقات والصعاليك والأمويين والعباسيينء لينتسبَ للغة تعبّر عن قوميّته في زمن تعالى 
على شعريّة تميم ونظرائه من الشّعراء لسببيْن رئيسين؛ الانتساب الجغرافي (بداية الشاعر 
كانت ا مغرب العريء ثم مصر). والانتساب التاريخي/سياسيًا ودينيًا (الفاطمية كمذهب 
دينيٌ وكحكم سياسيّ عسكريّ مناهض للعباسيين والأمويين)» لذا نجد عبقريّة شعريّة تفتقت 
من الرفض لتُثبتَ وجودهاء فسار على نهج "هذه بضاعتكم ردت إليكم" على مستوى اللغة 
والمعاني والمفردات والموضوعات (وصف الصحراء والرحلة والمطيّة والطبيعة...). لكنه راوع 
بين التقليد والتجديد. أخذ من ثقافة الصحراء لكنّه رضّعها بمجاز وصور حركيّة. حسيّة 
مبتكرة جَسَّمْ فيها اللون والصوتٌ والصورة الشعريّة, Yo Gf Golu‏ ناحية مبنى فرغم نمطيّة 


القرآن الكريم. سورة الأنبياء آية 30. 
* الممؤيّدء المجالسء المائة الأولى. ص. 78 
> ن. م. ص. 85. 
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أرجوزته الطويلة المغلقّة YI ghis‏ أن التضمين والجريان بين الأبيات أعطى للقصيدة حداثة 
Cull gu clit days OS dies‏ الأول والبيت العاشر برابط هو الضمير العائد. 

من جهة ثانية كشفت هذه الدراسة النقاب عن قوّة شعريّة لا يستهان بهاء كانت لها أحكامها 
وضرورتها؛ لقد آمن الفاطميّون في الباطن عقيدةً ومبدأء فهو عماد عقيدتهم, < إلى جانب 
الظاهرء وقد ستروا باطنهم لاعتقادهم بأنه حصرٌ على جماعة دون غيرهاء ġa Y lg‏ لإنسانٍ 
gaol‏ با معرفة YI‏ بعد أن يقطع شوطًا طويلا وطرقًا وتجارب 3 يحظى بها. وعندما أراد تميم 
أن ينظم مسيرته في طلب العلم الباطن والمعرفة. نهج منهج الباطنء منهج المثل والممثولء 
وكشْفْنا لهذا النهج الجديد على المستوى الشّعري قلب معايير النقد. فالقصيدة المترهّلة 
بالأوصافء المليئة بالحشو الزماني والمكانيء وبالغوامض والإغراب» RI! aL! Le LISELI‏ 
بصورة غير مباشرة. القصيدة التي تبدو للوهلة الأولى استعراضًا معرفيًا لغويًاه ومجرّد أبيات لا 
ا و و وو د الأبيات التي يتغيّر فيها الآنا المتكلم, الملل مساح ن 
من القصيدة, من مفتخر ومادح لنفسه إلى مادح لأخيه الإمام العزيزء بطّنت سيرة ذاتية لشاعر 
wi‏ من البيت الفاطمي سعى ليحظى بالإمامة بحسب النضٌ الفاطمي. فسار في رحلة شاقّة, 
55 المقادير غيّرت مجرى آماله وزرعت في نفسه حسرة واضحة في Od Lad Js‏ وحسرة dias‏ 
يجاهر فيها بالباطن, لمن يفهم رموزه. ليترك القصيدة تقول قولها متستّرة وراء الكلمات والرموز 
كالحداثيين الذين اتّخذوا الرمز Lise‏ 

لقد اثبت تحليلنا لهذه القصيدة» أنه هكن قراءة القصيدة الفاطميّة, قراءة مغايرة: لا تشبه HG)‏ 
قراءة لقصيدة عربيّة سبقتهاء وهى SLI Lgl weiss ol Abell del) a‏ 
لخادل الآلوان اسما السواكات» ادن الما واكان الح الو هة وة 
والندماء والخمرء تأويلاً دينيًا عقائديًا يستند إلى كتب العقيدة الفاطميّة وتأويلها وفلسفتهاء 
لنجد قصيدة أخرى تختفي تحت ظاهر الكلمات. وتتسثّر تقيّة كمبدأ أصحابها. 

2. القصيدة الثَّانِيّة- طرديّات تميم بين رحلة الصيد والعقيدة 

1. القراءة الظاهريّة: قصيدة طرديّة:' 

lind في الذاكرة الجماعيّة والشعريّة بالقوّة والبطولة والسرعة والخير والعطاء.‎ isd! Ls, 
shàl olizo dò Slo elole Ge GU تميم طرديّته مستمدًا مطلعها من مخزون‎ 
كجندل بن سلامة السعدي في بائيّته والطفيل الغنوي‎ dll الجاهليين الذين وصفوا‎ 


' تميم بن ال معن الديوان. ص. 22-19. الملحق رقم 11. 
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وعنترة بن شدّاد. وأشهرهم امرؤ القيس الذي diog ehaill ga S Slo‏ لفرسه في معلّقته 
فقال: 
وقد أغتدي ‘walls‏ 3 وکناتها is‏ منجرد a8‏ الأوارد ١ Kio‏ 
GS‏ شاعرنا تميما اغتدى للصيد والليلٌ ما زال مظلمًا دامسًاء والصبح لم تُوقظه الأنوار بعد: 
قد أغتدي والليل في جاه والصبحٌ لم ينهض به سَناه 
على حصان شنج تساه أنبطٌ نهد عبل شواه 
سامي التليل سام شظاه ذي غلرة أؤلهاأذناه 
جاز بها مسيلها مداه حتى لقد كادت تغطّي فاه 
مستكمل التحجيل مستوفاه أربعه وبطنه أشباه 
مخظالف أسفله أعلاه بدهمة قد ملأت قراه 
وهذا التشابه بين مطلعي وصف الفرس عند الشاعرين» أراد به تميم أن يتحدّى الوصف الشهير 
العالق في ذهن القارئ العربي ليُثبت جدارةً شعريّةَ وتفوّفَاء إذ اعندنا في الطرديّات أن يكون 
الفرس مركز الحدث, وأصالة صفاته إِنما هي دليل على صفات الفارسء فمذح الفرس هو مد 
مبطُّنُ للفارس. 
تقاس أصالة الفرس الموصوف بعناصرٌ عدة, أهمّها شكله. لونه وسرعته. وقد أفسح تميم 
مساحةً من Gad Obit din‏ منظر الحصان ولوتهُ؛ فهو حصان منقبصٌ يخرج عرق من الورك 
فيستبطن الفخذين. مارًا بالعرقوب حتّى يبلغ الحافرء وهو أنبطء ما تحت إبطه وبطنه بياضٌء 
نهد غليظ القوائم. 
لقد أراد تميم لحصانه أن يكون أكثر أصالة وسرعة واختلافا من حصان امرئ القيس الموصوف 
في المعلّقة؛ بأنّه "منجرد قيد الأوابد هيكل". فنرى غرّة حصان تميم تتدلى حتّى كادت تغطّي 
فاه. ومن كميت امرئ القيس يغيّر الحصان لونه, لنرى حصان تميم يختال في تشبيه بديع بين 
لونين يحمل أحدهما الآخرء يناقض أحدهما الآخرء دُكمل أحدهما الآخرء يُغلقان Lee‏ دائرة 
اللون التى ابتدأت بها رحلةٌ الضيد بين دجى الليل وسنا النهارء فنرى الحصان قد تشابهت 
أربعه وبطنه باللون الأبيض كالضحىء» وخالف أسفله أعلاه فبدا أسود الظهر مصبوغ 


' أبو عبد الله الحسين بن أحمد الزوزني» شرح ال معلقات السبع. (عكا: مكتبة ومطبعة السروجيء د.ت.) 
معلّقة امرؤ القيس. ص.39. 
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الأليتين. كالظلام ا محمول على بطن الضحى. يرسم تميم صورة شعريّة جميلة بتشبيه بليغ, 
حاول فيها مجاراة شعراء الطرديّات والتفؤق عليهم. 
iblis izd‏ بينَ وصف الزمان ووصف القَرَسِء فرحلةٌ الطرد كانت قد بدأت والليلُ في دُجاه 
(السواد)» والصبحٌ لم ينهض سَناه (البياض)؛ كالفرس أسود الظهر أبيض البطن والقدَمَينِ 2d)‏ 
يحمله ضُحاه). وهذا التكثيف اللو يُعطي للقصيدة حركة ويكسر نمط الوصف البسيطء 
ويمنح للفرس جمال الطبيعة. ويمنح للشاعر تفوّقا في جموح الخيال. 
بعد هذه الأوصاف الجسديّة. وبعدّ أنّْ أغلقّ بالألوان ا مبنى الدائري لتلك الأوصافء ينتقلٌ من 
صبغ القصيدة بالألوان» لإضفاء حركة فعليّة. لوصف سرعة الفَرسء فخطاهُ تسبقٌ أقصى نقطة 
يلحظها ويراها بعينيهء يتحرّك de pay‏ فلا "يكرٌ ويفرٌ معًا كجلمود صخر حطه السيل من عل" 
نما نرى الشاعر يصفه بحواسه (حاسة النظر واللمس». مُشركًا ÍS‏ أعضاء الحصان في وصف 
سرعته. فعندما يلمح هذا الحصان الهدفء لا يوشك أن يُنهي نظرته حتّى أقصاهاء فتكون 
رجلاه قد سبقتاه» حثى SI‏ الناظر لا يُفرّق بين يدي ورجليّ الحصانء كأنه يطير طيرانًا فلا يطأ 
التراب. 

تسبق أقصى لحظه خطاه لاي 7ًٌالترب ولا تلقاه 

رجلاه في العدو ولا يداه كأنهيطي في مج راه 

إذا دعاليث الفلالتاه E ul‏ للشيء إذا ابتغفاه 
نجد تضميًا جميلا وتلاعبًا give Wha‏ معنويً؛ فبين البيتين الأوليّْن السابقيّن نجد انقطاعا 
بقدر ما نجد ارتباطاء نجد محاكاة للقديم في الشّكل مع اختلاف الأسلوب اختلافًا يودي إلى 
اختلاف المبنى جوهريًا رغم حفاظه على عموديّة الشكل الشّعري القديم. إذ يمكننا قراءة 
البيت الأول كاملا بصدره وعجّزه. فالحصان لا يطأ الترب لشدّة سرعته. وأنت كناظر لا تلقاه في 
المكان الذي تنظر إليه لأنّه لسرعته سرعان ما يبرحه» وبناء عليه ينقطع هذا البيت ليبدأ البيت 
الثاني بكلمة (رجلاه) وهي الفاعل للفعل في البيت الذي سبقه: 

سسس غطًٌالترب ولاتلقاه 

رجلاه في العدو ولا يداه 


لا يطأ التراب ولا تلقاه -ولا تلقى التراب- رجلاه ولا يداه في العدوء لأله خفيف الوطء عليه فلا 
يكاد يلامسه. في البيت التالي يتلاعب الشّاعر مرّة أخرى بترتيب البيت وا معاني: 
إذا دعا ليش الفلاليّاه أسرعٌ للشيء إذا ابتغغفاه 
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بيت الشعر عبارة عن جملتي شرط؛ الأولى في صدره والثانية في عجزه. فالأولى تبدأ بأركان 
الشرط اللعروفة: أذاة (ISI) B‏ جملة الشرط (دعا ليث الفلا). وجواب الشرط (لبّاه). أمَا 
عجز البيت فأداة الشرط ترد في النهاية (إذا) وجملة الشرط (ابتغاه) وجواب الشرط محذوف 
سبقه ما دل عليه (أسرع للشيء). 
نراه مرّة أخرى يعاود التضمين بذكاء؛ فعجز البيت التالي» يرتبط بصدر البيت نفسه. وصدر 
البيت الذي يليه: 1 

من مبلغ الشهم لمنتهاه مرتبط الرُجل بمايره 

كاللفظ ملتفا به معناه تحسد منه يده رجلاه 
فالحصان من مبلغ السهم لنهايتهء ترتبط رجله بما يراه فينطلق نحوه كالشهمء ومن ASE dae‏ 
يمكننا أن نقراً البيت كالتالى: 

مرتبط الرجل بمايراه كاللفظ ملتفًا به معناه 
فارتباط عينى الحصان برجليه» كارتباط اللفظ بالمعنى والتفاف اللفظ حول ا معنىء وكأنْ هذا 
الفط يلف ل يؤذي معناة الحقيقى (تهد هنا دعدة واضحة ضريحة من الشاعر Jost‏ 
th, BAU Saya‏ حول ا معنى لإيصال شيء جديد). 
jae GÍ‏ البيت "تحسد منه يدّه رجلاه" فهو متعلّق بصدر البيت الذي يليه: "حتى يكاد وهو 
3 
gbg "olas‏ عجز نفس البيت مكرّرًا لمعنى العجز الذي سبقه "تسبق أخراه “Nol dy‏ 
فرجلاه تسبقان وتحسدان يدي الحصان لأنْهما في المقدّمة. 
هذا التلاعب في المبنى يضيف للنضٌ لهانًا وركضًا شبيهًا بركض وسرعة الحصان. وأظنّه ظاهرة 
جديدة في الشعر في ذلك العصرء وخروجا على النمط التقليدي الشائع في معمار القصيدة 
النمطيّة. 
هذا الحصان يركض لهدفء وهذا ما يميزه عن حصان امرئ القيس الذي أسرّع مُسْتَحَنَا من 
فارسه» مظهرًا مهارة الفارس الذي لا يزلٌ على متنه بينما: 
Lilt dp‏ عن حال متنه "كما زت الصفواء بامتترل" 

أما حصان تميم الموصوف بسرعته فيضع الهدف نصب عينيه ويطير إليه ملبْيًا دعوة ليث الفلا. 

من مبلّغ السّهملمنتهاه متبط التُجل بمايراه 

كاللفظ ملتفابيه معناه تحسد منه يده رجلاه 
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حتى يكاد وهو في معداه تسبق أخراه بهأولاه 

يشبّه تميم سرعة انطلاق الفرس بسرعة انطلاق السهم, فمن مَبْلَغْه (رأس السهم) حتّى منتهاه 
يطير وكأنّ هناك علاقة بين رجله وعينه. فعيثة ما تفتأ تلمح الهدف حتّى تنطلق رجله 
كالسهمء فهو مرتبط الرجل بما oly‏ كأنه يُساق إليه تمامًا كاللفظ الذي يرتبط فيه المعنى 
ويلتف حوله. blog‏ تحسدان منةٌ ELON YIN Gul‏ فيحاول في العدو أنْ يُقَدَّمَ رجليه مكان 
يديه رغم كل ما يبذله من تعب فهو لا يشتكي ولا يعرف Blam Qual dae BV‏ آخَرَ 
مختلقًاء إذا طم الفارس 58 dike‏ > وهو يعدو بشدة 6 لأوقعه دون di‏ يشعر 855 ye ol‏ 
الكرى عن جَفْنه. بأوصافه تلك تراه مشي at ul‏ منک اوش وکل wis‏ هتطيه طاول 
الجوزاء. إثما أراد بهذا الوصف مدى سرعة الفرّس وقوته أن يمدح نقسة > فهو الفارسٌ الذي 
Juco‏ امتطاء هذا الحصان دون Jyy UI‏ عن مَتنه. 

بعدَ هذا الوصف الطويلٍ للمدح والفخر الذاقي» يبدأ بوصف رحلة الصَيد: 


وأشهب مخائه شباه كل ذوات الرّيش من عداه 
بات يميج جوعه Ls olit‏ فض ذهب عيناه 
في هاممة قد برزت وراه oly Ge do Gs dole‏ 


يتحدّث عنْ gill‏ وهو أكرمٌ أنواع البزاةء صقر خالط ريشه البياض. بادئا بواو ربٌ التي 
تفيد التقليل» فهو أشهب وحيد فريد في نوعه. يعادي كل ذوات الريشء مُشْهرًا مخالبة. يهيجه 
الجوع فيبحث عن غذائه بعينيه ا مشبهدين aks‏ ذهب يلمعان. وهذا الأشهبٌ mE‏ الهامة 
يهتدي به كل منْ ضلّ عن طريق سيره ليلا. يكاد يحترق بجمرته المشتعلة من هيجانه وجوعه. 
لو وضعٌ الكوكّبَ dag due ed‏ دون تعبٍ ودون خوفٍ مما قد يصادفه في الجوّ. 
Jiz‏ الشاعر لوصف عمليّة الصيد لهذا الأشهب الجائع» بينما كان يبحثٌ عن قوته hy‏ حُبْرجًا؛ 
طائر ماي فَحَلَّةُ القانصٌ الصيّاد من Jib agil ow‏ نحو IS] do gl‏ ما اقترب dio‏ 4555 
ps‏ 4 أضعفٌ فيها قواهء فأصبحَ الحبرجٌ كالحبل الواهنء وقد قَلَبَ على ظهره. فاسكّلٌ الأشهبٌ 
فؤادهُ وخضّْبَ بدماءٍ الطائر الترابَ» فالويل لهذا الحبرج مما قد حلّ به وأصابه. ما فعله هذا 
الباز م يكن سيّتاه لذا لم يكتفٍ وعاود الكرّة مرّة أخرى, إذ رأى أخا الحبرج وبركة (طائر ماني 
أبيض) تتبعه أنثاه AAI‏ الباز عليهم وأرداهم قتلى. 
يقول الشاعر: 

وکل باز معه فتاه حتى سقاها اللمرّ من جناه 
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ريا قصد؛ وكڵ باز ومعه فتاته. لكن لاستقامة الوزن والقافية الداخليّة اضطر أن يحذف التاء 
في فتاته» رتما کل باز ومعه فتا(ة). إذ لا يجوز أن يكون معه فتا(هٌ) لأنَّ الضمير العائد في الفعل 
سقا(ها) يعود على مؤْنث. حتى لو اعتبرنا الكلمة من الفعل فتو: فتا فتوا الرجل: غلبه في 
الفتوّة؛ أي السخاء والكرم,' وفي لسان العرب؛ الفتى السخي الكريم” أي أنه كرم على أصحابه 
من الباز في صيدهء لكن هذا التفسير لا يسعفنا كثيرًا لأنّ عجز البيت مع الضمير العائد يغيّر 
المعنى. مثل هذه القراءة تُظهر خطأ في البيت لا يذكره أيّ من المحقّقيْن لنسختي الديوانء ولا 
يشيران لخطأ من النْسَاخَ في الهوامش. ولا لقراءات مختلفة في نسخ التحقيق المعتمّدة. ومثل 
هذا البيت يمكن أن يُعدٌ ضعيفا في القراءة الظاهريّة ولا يُبعد عنه صفة العف الشعريٌ 
وعدم الجودة إلا القراءة الباطنيّة للقصيدة. 

في البيت التالي يحصي الشاعر عدد ضحايا الأشهب: 


فأضحت الأربع من قتلاه فلحمُنا الغريض من صرعاه 
وكل خير عندنا نؤتاه فبعض ماعاد به مسعاه 
أعطى البزاةً الله من معناه مالميحهزص قرولا ol)‏ 


البيت الأول يحصي قتلى هذا الأشهب» أربعة هم؛ الحبرج وأخوه. البركة وأنثاه, إلا أن عجُز 
البيت وما يليه من أبيات يشكّل للقارئ مشكلة: إذ يعتبر الشاعر اللحمّ الذي يأكله من قتلى 
هذا الأشهب وكل خير يحصل عليه هو من فضل هذا الأشهبء ويتساءل المتلقّي: ما علاقة 
الشاعر بالقتلى وبالطيورء ما علاقة الله بالباز ولماذا فضّله عن غيره من الطيور؟ وكيف ربط 
بين القتل والخير؟؟ 

Jio‏ هذه التساؤلات لا تجد لها إجابة مقنعة على مستوى القراءة الظاهريّة. بل على العكسء 
تُدخل القارئ في بلبلة وتساؤلات دون مخرج. 

فكل خير حلّ بالشاعر هو بعص من مسعى هذا الأشهب» من قنصه وصيدهء ويربط الشاعر 
عمليّة الصيد بالله» فالله هو الذي أعطى البزاة معنى آخرء أعطاهم من معناهء ما م ahs‏ 
لصقر وما لم Sie ol] o‏ هذا البيت لا يترك للقارئ العادي سوى التساؤلات والاستفسارات 
التي لا مكن الإجابة عليهاء فهي طلاسم وألغاز ما دامت قراءتنا بالمستوى الحرفي. أمَّا إذا 
حاولنا الاستعانة با منهج النفسيّ في التحليل» بعد أن استعصى علينا فهم الأبيات الأخيرةء فان 


' ا منجد في الأعلام واللغة. (بيروت: دار المشرق. ط. 35 . 1996) ص. 569 
* ابن منظور الإفريقي المصريء لسان العرب. (بيروت: دار صادرء ط.1. ج. 15. 1990). ص. 148-147. 
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ذلك يتطلّب دراية بالعوامل المحيطة بالشاعر وببيئة القصيدة. 
يوم الصيد هذا لقبه الشاعر "يوم البزاة", وهو يوم يُقتدى به: 
يوم البزاة كله أأساة أنا ابن من زينت بهعّلاه 

إا في هذه الأبيات تصريخ واضح» bb‏ عمليّة الصيد والباز والقانص ما هي إلا رموزء فالقصيدة 
م تتشكل عبنًا ليصل في آخرها تميم طمدح والده الخليفة الإمام ا معز لدين الله إِنْما كل 
الأبيات السّابقة هي تمهيدٌ مشحون بالرموز ليصل من خلاله ممدح المع دون أن يتطرّق 
لصفات الممدوح بصراحة الشاعر العريّ التقليديّ الذي عدّد ال مناقب ومدح» بل نجد تميما 
يسهب في وصف الحصان والأشهب ويختصر صفات الممدوح ومقولة القصيدة ببضع صفات 
تنم عن كرم المعرٌ وملكه وحمايته: 


وابن الذي عم الورى نداه وشيّد ا ملك الذي حواه 
وكان من كل أذَّى حماه ذاك المعسبرٌ الاأحجسد الأواه 
من يكذدرمنُهُ جدواه وم يمخص إقهُ تقوه 
وم تغير دبتّهدنياه صلى عليه الله واصطفاه 


يفتخر ويمدح deo‏ يفتخر بكونه ابن ا معز ويمدح والده الملك الكريم الذي لا يمن بعد العطاء 
ولا إثم عنده يُنقص من تقواه, وم تثنه ملذات الدنيا عن Gist! doje‏ لذلك اختاره الله 
كا مصطفى ليحكم الأمّةَ ويخلف الرسول. فا معرٌ وارث الأنبياءء فهو أوَاه كالنبي إبراهيم المذكور 
في القرآن: "إن إبراهيم لحليم أوأهُ منيب"' وهو كالمصطفىء اصطفاه الله ليكون الإمام. 

É)‏ يتنك تميم في مطلع القصيدة على المخزون المتوارث في ذهن القارئ العريء قاصدًا بذلك 
تأكيد انتساب الفاطميين العربي. لجذور عربيّة أصيلة. داحضا بذلك كل انّهام يقول بعدم 
عروبة الفاطميين.” كذلك يتك على القرآن الكريم وقصص الأنبياء مؤكْدًا شرعيّة دينيّة وأحقيّة 
بالخلافة.” إا كل الاستهلال والمقاطع أتت لخدمة المقطع الأخير؛ هدف القصيدة: وا معاني التي 
حم نستطع ربطها في النهاية وشكّلت طلاسم للمتلقي, تدعونا لقراءة القصيدة قراءة تسبر أغوار 
بواطنها الدينيّةء عل القصيدة تتماسك وتُفرج عن معانيها ا مستعصية. 


' القرآن. هود 75/11 التوبة 114/9 "إن إبراهيم لأوّاه حليم" 

* علي المصري. تاريخ ملوك العرب. ص. 235-233؛ محمد عبد الله عنانء الحاكم بأمر الله وأسرار الدعوة 
الفاطميّة. مقدمة الفصل الثالث» رواية ابن شذI‘ Al-Hamadani.Husayn.On the genealogy of‏ 
Fatimid chaliphs. P.1‏ 

ˆ محمد اليعلاوي, الأدب في إفريقيّة. ص. 96؛ عماد الدين إدريس القرشي» تاريخ الخلفاء الفاطميين في 
المغرب. ص. 171. 
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2. القراءة الباطنيّة للقصيدة: 


Gl bey‏ القراءة الظاهريّة لم تسعفنا في شرح العديد من الأبيات» وتركتنا مع تساؤلات حول 
قدرة الشاعر تميم» وحول مفهوم القصيدة. وهل يجوز للشّاعر Gb bf‏ بالكلمات للحشو وإتمام 
الوزن والاعتناء بالبحر الشعريٌء دون اللعنى؟ 
رغم إمكانية القراءة الظاهريّة للقصيدة, إلآ أثنا مهما حاولنا تبقى منقوصة. غير متكاملة 
الأجزاء. وأسئلة عديدة تطرح نفسهاء تقودنا إلى الثأويل لحل تلك التساؤلات: 
1. هل استعار هذا الشاعر الذي يزخر قاموسه اللغويٌ بالعديد من المفردات. صفة سمو 
الرقبة من وصف امرئ القيس لحصانه: قال امرؤ القيس: 
وخرق كجوف العير قفر مضلة قطعتٌ بسام ساهم الوجه حُسان' 

وهذا يعني» ظاهريًاء الفرس الشريف المرتفع. وبما أنَّ الفرس مَثَّل للنقباء. فهل يقصد 
باطنيًا سمو النقباء؟ 
. إغلاق الوصف الخارجي للفرس بالألوان التي افتتحت بها القصيدة, برسم صورة شعريّة 
Ral dle‏ يحمل الدّجىء اللونان يحملان زمنًاه والزمن يحمل تأويلاء فالدّجى العلم 
الباطنء والضحى العلم الظاهر, والظاهر يحمل الباطنء والمثل والممثولء هو ركيزة العقيدة 
الفاطميّة. 
. هل يمكن لليث الفلا أن يدعو الحصان للصيد؟ والقنّاص لم يصطد في القصيدة إلا الطيور؟ 
. كيف يمكن للشّاعر أنْ يشبّه صورة ملموسة بصورة مجرّدة. من عالّم آخرء ومن حقل 
دلالي مختلف تماما؛ فيشبّه حَسَدَ رجلي الحصان ليديه بسبب شْذة سرعته. باللفظ الذي 
Cael‏ يه المع ؟ الت حل حا :دعوة واسيحة وصريحة نين الشافن للقراءة البأطينة: للقفظر 
الذي يلتف به ال معنىء للّفظ المباشر واللفظ المقصود؟ 
. يمكن للحصان أن يشتكي من التّعبء أَمّا أن يشتكي من الجاه» حتى لو على سبيل التأنيس» 
يبقى المعنى غامضًاء لأنّ الجاه من فعل البشر ومجتمعاتهم, وأظنه مقصورًا عليهم. 
. كيف سمح تميم لنفسه أن يستبدل كلمة فارسء بكلمة مولى؟ هل الفرس هو الوالي 
والفارس هو المولى؟أم إِنَّ مجرّد ذكر كلمة مولى يأخذنا نحو المستفيد من العلم؟ 


' امرؤ القيس, الديوان. (بيروت: دار صادر, 1958) ص. 92. 
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7. هل قصد الباطن في كلمة "هادية" لأنها هامة تهدي من ضلّ عن سراهءأم إِنّه قصد المعنى 
المعجمي؛ هدي : هوادي الخيل أعناقها لأنها أول شيء من أجسادها... وكل متقدم هاد 
لتقدمه. والهادي العنق لتقدمه؟' 

8. كيف يكون صدر البيت للمذكّر والضمير العائد في عجز البيت للمؤنث " وكلّ باز ومعه 
Soliz ge JU Lelia gir wold‏ أهو ضعف في مقدرة شعريّة؟ أم رمز للعالم والغلام 
المتلقّي منه العلم؟ 

9 هل المقصود باللحم الغريض الذي أكله الشاعر من قتلى هذا الأشهبء مجرّد gole pleb‏ 
Guo lie el‏ وروحيٌ؟ | 

0.هل هناك علاقة بين وصف الصّيد والمدح الذي وصل إليه تميم في نهاية الأرجوزة: مادحًا 
أباه الإمام المع لدين الله الفاطمي؟ القراءة الظاهريّة لا تنبؤنا بأنْ الاستهلال والمقاطع 
الباقية في القصيدة أتت لخدمة المقطع الأخير إِذَا لماذا استطرد تميم في هذا الوصف. فهل 
وصف الصّيد هو المقصود أم مدح المعر؟ أم هل ثمة علاقة بينهما؟ 

كل هذه التساؤلات تدعنا إمّا نقرٌ بضعف مقدرة الشاعر اللغويّة والنحويّة, وإمًا نتبنى البحث 

عن باطن المعاني لُظهر قُدرة شعريّة تحلى oud ly‏ قبل قرون وم يفطن إليها أحد. 

إضافة لهذه التساؤلات. فرموز عديدة تقودنا نحو القراءة الباطنيّة: 

- الحصان رمز النقباء.” 

- "أغتدي والليل في دجاه"؛ السّير في الليل» رمز لطلب العلم الباطن. 

- نجد مقابلة بين وصف الزمان (الدجى والصبح)» ووصف الفرس (فهو دجى يحمله 
ضحاه) وهذه اممقابلة والتوازي بين الإمام والرّمانء تقودنا لإمام الرّمان» وبحسب 
الفاطميين» من مات دون أن يعرف إمام زمانه فقد مات ميتة جاهلية. 

- الراكب» مثل المحمول على دعوة الحقّء مثل ما يحمله داعيه.“ 

- الليث: مَتَل لعلي بن أبي طالب.* 


' ابن منظور. لسان العرب. مادّة "هدي". 

* النعمان» تأويل الدعائم. ج.3-2. ص. 2317 ص. 331 

ن. م. ص.317 

أن. م. ص. 257 

' المؤيّدء المجالس الْؤيّديّة المائة الأولى. ص.144» ص.385» ص. 371. 
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- الليلء És‏ للباطن. والنهارء مثّل للظاهر.' 
- الط a‏ للدّعاة.* 
- الذهَب bs‏ العلم.* 
- الصيد مثل الكسر على المخالفين.* 
- مثل الطائر الذي يبيض ويفرّخ في البحر. (الحبرج في قصيدتنا)» مثل أهل الباطن ومن 
يفرّخ في البر مثل أهل الظاهر.” 
1 تأويل المقطع الأول باطنيًا: 
قد أغتدي والليل في جاه والصبحٌ لم ينهض به سّناه 
على حصان شنج تساه أنبط نهد عبل شواه 
سامي التليل سام شظاه ذي غلرة أؤلهياأذناه 
جزاز بهامسيها مداه حتى لقد كادت تغطّي فاه 
مستكمل التحجيل مستوفاه أريعه ويطنه أش باه 
مخالف أس فله أعلاه بدهمة قد ملأت راه 
وانصطبغت منه أليتاه فهودجى يحمله ضحاه 
نجد غرابة في البيت الأوّلء هي نوع من المقاربات التي تأخذنا نحو الرمزء نحو المثل والممثول. 
إذ أنْ رحلة الصُيد بدأت في LW‏ فيقول تميم: "وقد أغتدي والليل في دجاه"؛ فمن يغتدي 
ual)‏ يغتدي باكراء والغداة معناها البكرة أو ما بين الفجر وطلوع الشّمس؛ أوْل التهار' إذَا 
كيف يغتدي تميم والليل في دجاه والصّبح لمم ينهض به سناه؟ كان عليه أن يقول أسري ليلا للصيد 
ولا أغتدي ليلا. كما نعلم فإِنْ السّير في الليل رمز لطلب العلم الباطن؛ "ومثل السير بالليل مثل 
طلب العلم الباطن» ومثل طي الأرض بالليل دون الثهار مثل تقريب الحجة طالبي علم 


' التعمان» تأويل الدعائم. ج. 3-2 ص.309 

* جعفر بن منصور اليمن» كتاب الكشف. ص. 148 

* التعمان» تأويل الدعائم. ص.80 

“ن. م. ص. 214 217 219 223 

أن.م ص.223 

* ابن منظورء لسان العرب. مادّة "غدو”. ص.116. ج.15؛ المنجد في اللغة. ص. 546. 
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الباطن الذي هو خزانته ووعاؤه» ما لا يقرب طالبي علم الظاهر إذ أمر ذلك إلى الإمام".' Sd‏ 
الشاعر من البيت الأول هدفه من الرحلةء رحلة الصّيد» وهو طلب علم الباطنء أو ا 3 
حدود الدين "السَّفَرٌ في التأويل الباطن كما ذكرناء مثله مثل الضرب في الأرض لطلب الدين كما 
يطلبُ كذلك من يطلب الدنياء ويكونُ مثله LAs]‏ مثل JAW‏ في حدود الدين ..."” 

هذه الرّحلة نحو طلب علم الباطن سارها على ظهر الحصانء والحصان مثّل النقباءء' "والثقباء 
هم حجج الحجة وهم اثنا عشر نقيبا كما ذكر الله عرٌ وجل ذلك في كتابه فقال: (وبعثنا 
منهم اثني عشر نقيبا) وذلك أنه إذا قوي أمر صاحب الزمان وكملءكان له اثنا عشر نقيبًا بكل 
جزيرة نقيب يدعون إليه....فالنقباء كما ذكرنا أرفع ال مؤمنين درجة. فمن بلغ من ال مؤمنين إلى 
درجة النقباء م يرق بعد ذلك إلا إلى الحجة".“ 

ويذكر النعمان ف تأويل الدعائم ما جاء عن عاي أنه قال: "خيول الغزاة في الدنيا هم خيولهم 
في الجنّةء تأويل ذلك في الباطن أنّْ نقباء أولياء الله في الدنيا معهم في الجئة يعرفون فيها 
HL‏ كذلك هم نقباؤهم في دعوة الحقٌّ التي مثلها مثل الجنة"” 

بعد أن عرفنا تأويل الليل والسير فيه وتأويل الحصانء ننتقل لأوصافه. فهو شنج النساء أنبطٌء 
نهد des‏ الشوىء أي غليظ القوائم lage,‏ بوصف الحصان من أسفله إلى أعلاه. فهو شنج Lud]‏ 
وهي صفةٌ محمودةٌ bee Ée Áa‏ من الورك فيستبطن الفخذين ثم يمر E‏ حتی 
يبلغ الحافر. وقد جاء عن الرسول أنه قال عن السَبّق: "لا سبق إلا في ثلاث في BS‏ أو حافر أو 
e ae la ase de‏ تأويل الفاطميينء 
فيقولونَ بأنْ أولياء الله يسابقون النقباء الذين أمثالهم الخيلء ليرفعوا من سَبَقَ إلى ما يوحيه 
áf‏ سبقّهُ من درجات الفضل, IS)‏ نفهمٌ من هذه الصفة أن هدف الرعلة لمي طلت العلم 
الباطن فحسبء بل طلب الانتقال من مرحلة إلى مرحلة أعلى في طَلَّب العلم الباطن. 


النعمان» تأويل الدعائم. ج.3-2. ص. 318 

ن. م. ص. 311 

* عارف تامر, تاريخ الإسماعيلية. (لندن : رياض الريس للكتب والنشرء 1991). ص.124- 126؛ النعمان بن 
yam‏ أساس التأويل. ص. 213 

“ النعمان» تأويل الدعائم. ص. 52-51 

أن.م. ص. 309 
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وهذا الحصانٌ/ النقيبُ عبل الشوىء أي غليظ القوائم» ثابت الإهان لكنه بالرغم من ذلك لا 
يُخفي الظاهر فهو أنبَط؛ تحت إبطه وبطنه «oly‏ وای 3 القصيدة NEN.‏ 3 النهارء 
والنهارٌ في التأويل علم الظاهرء وقد عرف أنه من الواجب إقامة الظاهر لأنّه سَنْدُ على المؤمنين؛ 
"إقامةٌ الظاهر مع وجوب فرض US‏ فيه وقايةٌ لمن doll‏ من المؤمنين وسترٌ عليهم".' يحمل 
النقباء من هم أَقَلَ منهم زتبة دينية لتعليمهم للارتقاء في الدرجات. والشاعرٌ هوَ الراكبٌ على 
fing" glavi‏ الراكب مثل المحمول على دعوة الحقء ومثل ما يحمله مثل داعيه".* 
ينتقلٌ من وصفٍ بطن الفرس وقوائمه لوصف ABN‏ 598 سامي التليلء والسّموٌ صفةٌ لا تجوز 
للفرس» فالسمو هو سمو مرتبة النقباء التي لا تعلوها إلا مرتبة الحُجّة db]‏ نقيبٌ عالي الشأن» 
elu‏ ينادي بالظاهرء (du Ball)‏ طويل الغرَّة؛ ومن فضائل الخيل أنْ الخيرَ = 3 
نواصيهاء والناصية في اللغة هي شّعر مقدّم الرأس إذا طالء Wy CGS‏ لارتفاع Ga deni‏ 
القصيدة وَضَف الشاعر SÉ‏ ة الفرس الطويلة التي تبدأ من الأذنين تسيل حتّى bs‏ الف 
وهذا الوصف لطول الغرّة نما هو J ios‏ وممثول: "ومثل الخيل المعقود في نواصيها ما 
عُقد على النقباء من إقامة ظاهر الدينء الذي مثله كما ذكرنا مثل الشّعر وأعرافها أعلى 
ظاهرهاء JS Beg‏ شيء أعلاهء وإقامة الظاهر مع وجوب فرض ذلك فيه وقاية لمن أقامة من 
ا مؤمنين وسترٌ عليهم» كما العُرفُ دفء الفرس يقيه القرٌ وغيرة.... ومثل ما جاء من النهي عن 
So‏ ذلك من شعرهاء مثل النهي عن كشف باطن النقباء بطرح ظاهرهم الذي مثله مثل 
‘yal‏ 
يعودٌ الشاعرُ مره 456 ليصف لون الفرّس بثلاثة أبيات» فهو: 

فل الل وة ار و ol‏ 
وَالمْحَجَّلُ من الخيل ما كانَ في قوائمه بياضٌ, فالأبيض (علم الظاهر) هو الأسفلء dg I Lal‏ 
(الباطن) فهو الأعلى والأسمى؛ الذهمة قد ملأت ظهره: 

وانصبغت منها أليّتاه فهو دجَّى يحمله ضحاه 

هو نقيب يعرف الباطن حقّ المعرفة ويحمل المستفيد aude‏ يعلّمه إياه ليوصله للرتبة أعلى. لكنّه 
في المقابل لا يُخفي الظاهر Lal‏ هو ليلٌء دجَّى يحمله الضحىء هو نقيب يعرف الباطن 


310 .م. ص.‎ o! 

257 ض.‎ . T ie 

ابن منظور لسان العرب. مادة "قصي"' aaah?‏ ص. 813 
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>$ المعرفة وينقله لغيره» لكنّه لا يخفي الظاهر أيضا. 

بعد هذا الوصف الخارجِيْ للحصان» ينتقل لوصف الحركة» وصف سرعة الحصان: 
تسبيق أقصى لحظه خطاه لاي أًالترب ولا تلقاه 
رجلاه في العدو ولا يداه' كأنهيطيوي رفي مجراه 


هذا النقيب يضع الهدف نصب عينيه ويسرع إليه فتسبق AII olas‏ فلا يطأ الترب لسرعته. 
ولهذا النقيب مجرى يركض فيه. هو طريق العلم المعروف الذي يسير فيه لينقل العلم 
البيت التالي يربطنا مباشرة مع الباطن» يفسّر لنا البيتين السابقيّن له والتالييّن» ويساعدنا التأويل 
على فهم الظاهر الذي بدا لنا مفككاء مُفْحَمًَا دون أن نستطيع أن نفهم سبب ظهور الليث 
وعلاقته بالصيد. 

إذا دعا ليث الفلا لباه أسرع للشيء إذا ابتغاه 


والليث في الباطن هو مثَلُ لعليّ بن أي طالب يُسرع النقيب مستجيبا لدعوة علي Gos‏ 
الرسول وحامل أسرار التأويلء يسرع لينهل من الباطن ما استطاع ولينقل منه الم 
Jog)‏ هذا النقيتُ (lazdi)‏ المحمول على ظهره (طالب العلم الباطن) إلى تحقيق الهَدّف. 
وفقط بعد أن سبرنا غور الباطن في هذه الأبيات نستطيع أن نفهم إقحام اللفظ وامعنى 
بوصف الفرس وبقصيدة الطرد: 

من مبلغ السهم لمنتهاه مرتبط الرجل بما يراه 

كاللفظ ملتفًا به معناه تحسد منه يذه رجلاه 


جعفر بن منصور اليمن» كتاب الكشف. ص. 0 يقول 3 الهامش رقم 4 أن الأيادي جمع ید وهي مرتبة 
من مراتب الذعوة 3 دور الستر JI‏ م أجد علاقة بين الظاهر لليد والباطن هناء لذلك yi cob)!‏ احمل 
ya!‏ ما لا يحمله من معان باطنيّة. 

* امؤيّدء المجالس اللؤْيّديّةء المائة الثالثة. ص.86 " علي ليث الوغى في عرينه"؛ المجالسء المئة الأولى؛ ص. 144 
"علي سيف معجزاته. ولسان LG‏ وأسد يوم اللقاءء وكشاف غمراته"؛ ص.98 "وصلى الله على محمد 
سراج دينه الوهاج» وماء رحمته الثجاج؛ ص. 126 كاسر الأصنام الأزريّة. بضربات بيانه وبنانه الحيدريّة؛ 
ص. 185 علي الكرارء ليث يوم الهياج. 

ˆ جعفر بن منصور اليمنء كتاب الكشف. هامش رقم 2 ص. 136. "المستفيد؟ يريد ا مستجيب المؤهل لقبول 
التأبيد من جهة التصوّر والاستدلال بالظواهر على الخفيات مستخدمًا العام الروحاني لاستخراج منافعه 

المقدرة من المبدع". 
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كما يرتبط اللفظ بالمعنى ويلتف حوله. هكذا ترتبط رجل الفرس با يراه. فيجري نحوه مسرعًاء 
وهذا اللفظ الملتف المعنى ما هو إلا ظاهر القرآن وتأويله؛ الظاهر والباطنء وهو ركيزة 
العقيدة الفاطميّة. لذا تحسد AU OMe!‏ وتكاد تسبق أخراه أولاه. فالنقيب يُسرع لتلبية 
الدعوة من جهة. ولنقلها لغيره من جهة ثانيةء ولا يشتكي في مسعاه ال مضاعف. لا من تعب ولا 
من ale‏ والآن نفهم علاقة الحصان بالجاه» فقط بالتفسير الباطن» فالنقيب راقي المرتبة 
ويسعى دائما من أجل نشر الدّعوة الفاطميّة بباطنها. لكنه لا يتعب لا من سعيه ولا من جاهه 
ومرتبته. فهو إذا جرى طالبا نشر الدّعوة يبدو شخصًا آخر. وهذا يذگرنا بلون الحصان بين 
الأبيض والأسود. بأهمّية التعامل مع الظاهر والباطن على حدّ سواءء. فالنقيب نراه مرّة عاديًا 


ومرّة مختلفا: 
كأنهإذا جرى سواه لو نام فوق متنه مولاه 
وهو شديد العدو لاستوطاه és‏ يطر عن جفنه كراه 


هذا الحصان حين يعدو يتحول حصانًا آخرء هذا النقيب حين يسعى لتعليم الباطنء يبدو 
GST Laks‏ غير الإنسان العادي الذي نتعامل معه يوميّاء هذا البيت يعود على الألوان في 
وصف الحصانء فهو "دجّى يحمله ضحاه". هو باطن يحمله ويبدو عليه الظاهر. هو إذا جرى 
نحو هدفه يبدو مختلفا. نجد ترابطًا كبيرا بين الأبيات في المبنى وف المعنى» رغم يُعد الأبيات. 
فصفات b gland!‏ تأت لمجرّد الوصف العاديء إنما أتت كتمهيد لوصف النقيب وعمله. 
للنقيب والمولى المحمول على ظهره يسعى في طلب العلم. طلب دعوة Laos” Sed‏ الراكب 
مثل ا محمول على دعوة الحقء ومثل ما يحمله مثل داعيه".' 

مرّة أخرى يضعنا هذا البيت أمام تضمين _ بين عجز البيت وصدر البيت الذي يليه_ يدلنا 
عليه أركان جملة الشّرطء فجواب "لو نام فوق متنه مولاه" هو كلمة "لاستوطاه"؛ فاللام هي 
الدّاخلة على جواب "لو"» والهاء هي من تعود على كلمة المولى» هذه الكلمة التي 
تحمل لغويًا الكلمة وضدهاء فا مولى يمكن أن تعني الوالي أي السيّدء وا مولى يعني المستخدّم, 
وتحمل دينيًا بُعذَّا واضحًا وهو نقل العلم نين لآخرء والتنقّل في حدود الدين» oll lings‏ 
نائم» مطمئنءلأنه بحسب التأويل: "أنه ينبغي ممن أراد الضرب في الأرض لابتغاء علم الدينء أو 
bigs‏ للنقلة من UY} do‏ حدٌ من حدوده» أن يعتقد أَوَلاً وَلاية إمام الزمان والحجة» ويخلص ذلك 
ويقبل عليه وذلك مثل الركعتين اللتين يصليهما المسافر وقت خروجه وما يذكره من استيداع 
نفسه وماله ودينه ودنياه وآخرته وأمانته وخاتمة عمله. فتأويل ذلك تسليمه ذلك لولي أمره وأنه 


' النعمان» تأويل الدّعائم. ج. 3-2 ص. 257 
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أحقّ به منه بنفسه. كما قال الله جل من قائل: "النبي أولى با مؤمنين من أنفسهم" . وقول 
رسول الله : "من كنت مولاه فعلي مولاه".' ذا النوم هو تسليم الأمر للنقيب الذي يستوطيهء 
واستوطأ الشيء وجده وطيئًاء منخفضًاء Sgu‏ مذثّلاً للتقلّب عليه وكأنه بهذا المعنى يقصد أن 
التقيب أوصل ما يعرفه من علم الباطن لهذا الفارسء الشَّاعرء المولى. لذلك نجد الحصانء 
النقيب» بعد أداء مهمّته يختال في كبرياء» JS SY‏ من يمتطي صهوة هذا الفرس يطاول الجوزاء. 
Lob 2.2.2.2‏ المقطع الثاني من القصيدة: 
بعد هذا الوصف الطويل المفصّل للنقيب (الحامل).: وللراكب (المحمول) الذي يطاول الجوزاء 
ينتقل لوصف رحلة الصّيد فلا يذكر النقيب ولا طالب العلم, إِنما ينتقل لوصف الأشهب وشكله 
وعمليّة الضيدء إن هذا الانتقال يدل على الانتقال لمرحلة جديدة: يتغيّر فيها العالم» ملّن 
العلم الباطن» تمهيدًا لارتقاء المتلقّي/ المحمول لمرحلة جديدة أعلى. رتما تكون هي أعلى 
loys‏ وما يدل على ذلك أنْ هذا الأشهبء الباز ما هو إلا المعرٌ لدين الله بنفسه. الإمام 
الفاطميّ الرابع» أوّل الخلفاء الفاطميين في مصرء ووالد الشاعر تميم بن المعنٌّ US‏ ينضح في 
نهاية القصيدة. 
هذا ULL! Sle Udi!‏ يعادي كل ذوات الرّيشُء بمعنى يصطادهم. والصيد في الظاهر مثله 
be‏ الكسر على المخالفين الذين أمثالهم أمثال الوحوش الثافرة حتى يستجيبوا لدعوة الحقٌ.” 
يتضح لنا هدف الصيد. وهو الاستجابة لدعوة الحقء فهذا الأشهب على عكس الطيور التي 
يهيج الجوع غداها: 

بات يهيج جوعه غداه gas Ls‏ ذهب olus‏ 
نفهم من هذا البيت أنْ الأشهب بات يُثِيرُ الغداءُ جوعَه. جوعه إلى العطاء والتلقين ونقل 
الباطن» لذلك أخذ يبحث عن فريسته. عن صيده» بات يبحث عن مخالفين عن آمور الباطنء 
وعندما وجدهم هاج جوعه إلى تعليمهم. وهو يبحث بعينيه المشبّهتيّن بفصيّ الذهب؛ "ومثل 
الذهب في التأويل الباطنء مثل علم الناطق وهو النبيّ في عصره. والإمام في وقته.'“ 


: ن. م. ص. 311 

* ابن منظورء لسان العرب. مادة "وطى" المنجد. ص. 906 
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بعد هذا التأويل لم يعد هناك أدنى شك في أنّْ الأشهب هو الخليفة المعرّ لدين الله. إمام 
عصره. وحُجَّة زمانه» وقد ذكرّ النعمان في تأويل الدعائم عن "إرقاء ا مؤمن من درجة إلى درجة 
Lai oio‏ بِحُجَة زمانه فيسيرٌ إلى درجة النْقّباء وهي أعلى درجة الإهان للمؤمنينء والنقباءٌ 
هم حجج الحجّة وهم اثنا عشّر je AU! SS LS “ads‏ وجل في كتابه فقال: ((وبعشنا منهم 
اثنا عشر نقيبًا)) وذلك أنه إذا قويّ أمر صاحب الزمان وكمّل كان له اثنا عشر نقيبًا بكل جزيرة 
نقيب يدعون إليه."” هذه القراءة تربط بتأويلها أنواع الحيوانات التي تمثَّلُ مناصب دينيّة 
فاطميّة, أعلاها الليث وهو عليّ بن أبي طالب الذي يدعو للدعوة الجديدة الباطنيّة, التي أخذ 
أسرارها من Gul‏ يوم غدير S e‏ الأشهب الباز وهو إمام الزمان المعرّ لدين الله الذي ási‏ 
يدعو ويعمل من أجل نشر الدعوة, أمّا الحصان النقيب فهو حُجَّة الحجّة أي ABS‏ الإمام في 
الأرض لإيصال أناس جددٍ للدعوة. ومن هنا يمكننا الانطلاق نحو شرح وتأويل عمليّة الصيد 
التي قامَ بها الأشهب الذي Loos‏ العلم في عينيه (فضّي (ABS‏ 
في هامة قد بَرَرّت وراه هادية من صَلَّ عن سُراه 


هذا الأشهبٌ بارزٌ الهامة يهدي من ضلّ عن طريق الحقٌّء فكلمة هادي تحمل مدلولاً دينيًا 
يؤازره ما يرد في البيت WI gs Yl‏ المؤوّلة باطنيًا بالحقائق الخفيّة* 

يكدهدد أن يحرقه دَكاه لو طلب الكوكب لانتهاه 
hab! jab!‏ بالأشهب. حامل العلم كفصيّ ذهب بين عينيه. صاحب الهامة البارزة والمكانة 
المرموقة اجتماعيًا وسياسيًا ودينئاه تكاد الحقائق الخفيّة تحرقه لذلك عليها Vi‏ بحتجزهاء بل 


' Madelung, "The account of the Isma‘ili s in Firaq Al-Shi'a". in Studies in early Isma‘ili 
sm. Stern. 1983: "They also assert that the world consists of twelve islands, in each of 
which there is a hujja, there being twelve hujjas. Each hujja has a missionary (da'i) and 
each missionary a "hand", meaning by the "hand" a man who uses propaganda, 
indications and proofs similar to those used by the prophets. They call the hujja father, 
the missionary mother, and the "hand" son. In this they imitate the Christians who say 
that God is the third member of a trinty in which Christ is the son, and Mary the 
mother. The highest argument (hujja) is God, ie. the father, the missionary is the 
mother, and the "hand" is the son". Pp.50-51. 

أن. م. ص. 51. 

النعمان» أساس التأويل. ص.191: "ومثل النار مثل حدٌ الناطق من نور التأيبيد"؛ المجالس المؤيديّة, المئة 

الأول. ص. 293: "فها هنا نار ثانية وهي التي أنس موسى من جانب الطورء وهي روح القدسء أعني تأييد 

الرسالة والوصاية والإمامة التي هي حقيقة السلطان من الله سبحانه على الأرواح والأجساد". ن.م. ص. 

7 و ص. 465؛ المجالس اممؤيدية» المئة الثالثة. ص. 122. 
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ينقلها لغيره. فهو الإمام الذي لو طلب الكوكب لوصل إليهء ونحن نعرف أن LEYI‏ ممثلين 
بالنجوم» والكثير من مبادئ الفاطميّة لها علاقة وثيقة بالنجوم وبالكواكب. 
لولا القراءة الباطنيّة التأويليّة يلا فهمنا عن أي نار يتحدّث, ÈI LÍ‏ تكون النار رمز الحقائق 
الخفيّة. فهذا يفسّر الكثير. ويؤكّد التأويل. 

ماغاله يوماولا أعياه مارمقت ف الجؤ مُقلتاه 
هذا الأشهب لا يغتاله البح فلا يذهب بقوّته وشدّة طيرانه. فمهما دعا من ناس للدّعوة لا 
يكل ولا b le‏ يعمل جاهةا لإيصال الدعوة لأكبر عدد ممكن» لكل ما رمقت في الجوٌ عيناه. 
كما فعل zo ond‏ الحصان» نراه يعيد نفس الترتيب مع الأشهب» إذ يصفه ألا وصفا zyl‏ 
ثم ينتقل لوصف أفعاله: 


Lle 2. olin‏ قراه إذ وقع الحبرج في رؤياه 
وحلّهالقانص من يسراه وطار يهوى نحوه يغشاه 


انتقل الشاعر نهاتيًا من وصف الفرس والفارس إلى موضوع منفصل وهو وصف الأشهب 
وصيده. ونلاحظ هنا شيئا هاما فقد انتهى دور الحصان وكأنّ النقيب أذْى مهمّته المرحليّة 
وهي إيصال المحمولء للبدء بعمليّة الصيد. وكما ينضح فإنَ امحمول ما هو إلا الشاعر نفسه. 
وأطلق على نفسه اسم "القنّاص" لكنّه في الواقع لم يصطد شيئا بنفسه. بل أطلق الباز الأشهب 
ليصطاد ووقف يراقب ليتعلّم هو بنفسه. إِذَا هذا الشاعر مرٌ مرحلتيّن عاليتينء آخر المراحل 
التي يمرّها طالب العلم؛ فقد نهله أوَلا من النقيبء ثم من ام معز نفسه» وفي هذا إشارة واضحة 
لمكانة الشّاعر الدينيّة والاجتماعيّة. فقد aod as OWS‏ بشرف الإمامة بعد والده الإمام 
Sabl‏ لدين الله.' لذلك شارك في عمليّة الصّيد وهي في التأويل عمليّة الكسر على المخالفين. 
وقد وقعت عين الأشهب الجائع على طائر ماقي صغير هو الخُبرج؛ "وأمثال الصيد في الباطن 
أمثال الناس» صغارهم كصغارهم وكبارهم ككبارهم في الأحوال والأقدان ومن ذلك قول الله 
عرّ وجل ((وما من دابة في الأرض ولا طائر يطير بجناحيّه إلا أمم أمثالكم ما فرطنا في الكتاب 
من شيء)). فأخبر أن لكل إنسان مثلا من الحيوان والعصافير وصغار الطير.'” نفهم من هذا 


| راوية بربارةء قراءة مغايرة. ص. 41؛ gue‏ الملوك الشعراء. ص. 197: "ويظهر )45 كان للسياسة وال مؤامرات 
دور في إقصائه عن ولاية العهد التي ععقدت سرًا لأخيه عبد الله؛ الجوذريء سيرة جوذر. ص. 20؛ إبراهيم 
حسن وطه شرفء اللمعرٌ لدين الله. ص. 14. 
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التأويل أنْ أمثال الصيد أمثال الثاس بقَدّرهم وقيمتهم الاجتماعيّة والدينيّة. والحبرج طائرٌ 
صغير طائرٌ ماق؛ " ويتلو ذلك ما جاء عن علي صلوات الله عليه. أنه سئل عن طير الماء 
فقال: كل طائر يكون في الآجام يبيض في البرٌ ويفرّخ فيه فهو من صيد البرُه وما كان من صيد 
SWI‏ يكون في البِرٌ ويبيض ويفرخ في البحر فهو من صيد البحر...وتأويل ذلك ما تقدّم القول به 
من أن البيض والفراخ مثل الولادة في Qed‏ فمثل الطائر الذي يبيض ويفرخ في البحر مثل 
أهل الباطن Lod be Yo‏ 0,53 ومثل ما يبيض ويفرخ في البرّ مثل أهل الظاهر” والحبرج 
يفرّخ في البرّ فهو مثل على أهل الظاهرء وقد قاربّه الأشهب بوقعة بر بها قواه, إِذَا اصطاد المعرٌ 
أهل الظاهر وعلّمهم الباطن» فلم يكتف بالحبرج بل تابع الصيد فاصطاد أخا الحبرج وطائرًا 
Wil‏ ثانيا يُدعى البركة وأنثاه معه: 

حتيى إذا قاررسه عله بوقعة بزرْبهاقوه 

كماوهيّ من شَطَنِ رشاه ثمّبداوهوعكى قفاه 

وسل من فؤده حشاه مخضبًا من دمه ثراه 

ياشقوةالحبرجٌ مادهاه لم يسو البازي. ماجناه 

إذ رجع الحبرجٌ مالاقاه ثم رأى من بعده أخاه 

ob ifa söi Sps‏ وكزرّلا يجبن عن هيجاه 

وكل بازمعه فتاه حتى سقاها اللمرّ من جناه 
لقد وقع الحبرج في يد الباز» SLL! gw uo‏ فاستل الباز فؤاده وخضّب بدمه الثرى. نفهم 
من هذا أنه أرداه قتيلاء لكنه بعد بيتيّن تماما يذكر لنا الشاعر بأنْ هذا الحبرج رجع ما لاقاه 
والفعل رجع هو فعل لازم لا يتعدّى» إِذَا الحبرج في الجملة هو الفاعلء وفي القصيدة JÉ‏ 
بالضمة. وهذا ظاهريًا لا تفسير له. إذ كيف مموت الحبرج ثم يعود للحياة؟ لو كان الفعل رجع 
Gigio‏ لكانت ما بمعنى ليس. ما النافية. أي رجع الباز للحبرج فلم يجده. أمّا كون الفعل 
لازماء فالحبرج هو الذي رجع وما النافية تقول بأنّه لم يجد البازء لأنّ الباز كان يبحث عن 
فريسة جديد» عن متلق جديد يلقّنه أصول الباطن» فوجد أخا الحبرج. 


' الحبرج بضم الميم هو طائر الحبارى وأهل مصر يسمّونه الحبرج ومن شأنه أنه يُصاد ولا يصيد. 
5 ن. م. ص. 224. 
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التفسير الظاهر لا يشرح لنا اموت والعودة للحياة أمّا الباطن فيسهل الأمرء Lie dt GY‏ 
أخذ الميثاق» أخذ العهد على المؤمن.' والموت مثّل الانتقال من مرتبة دينيّة إلى أخرى. 
إن هذا البازي لم يسؤه ما جنى من صيد الحبرج وتعليمه ونقل أمور الباطن له ليستفيد. بل 
تابع لأخيه ولطيرٍ آخر معه أنثاهء والأنثى رمز المستفيد كما ذكرنا في القصيدة السَابقة. وهذا 
يشرح لنا ما لم نستطع شرحه في الظاهرء وهو كيف يكون يتحدّث صدر البيت عن Pile G8‏ 
"فتاه" والضمير العائد في العجّز في كلمة "سقاها" هو للمؤنّت؟ القراءة الباطنيّة توح الأمور 
فهذا الباز/ ا معز معه فتاه, US GF gl‏ عالم معه الغلام المستفيد من علمه. وهذا الباز يسقي 
المستفيد - الممثل تأويلا بالأنثى - يسقيه الم فأخذ العلم الباطن ليس سهل المنالء» K‏ عدد 
ضحايا الباز أربع» عدد المستفيدين أربعةء وهم ليسوا مستفيدين فحسب. بل هيّأهم ال معز 
ليصبحوا دعاة "والطير أمثال الدعاة. فقال: وأطلقنا له إقامة الدعوة بالدّعاة إليه ((محشورة)) 
يعني مجمعين على طاعته ((كلّ له أَوَابٌ)) ' يعني كل إليه يدعو وإليه يرجع بعلمه ودعوته", 
إذّا ما ورد من تأويل للطيور في كتاب الكشف يفسّر لنا طلاسم القصيدة, فالطيور هم الدعاة* 
وعودتهم كما عاد ورجع الحبرج تعني عودة الدّعاة إلى المعزّ بعلمهم وبدعوتهم إليه. وما يؤكْد 
لنا وجوب التأويل هو علاقة الطيور الأربعة بالمعرٌ صائدهاء بالنبي إبراهيم الذي شُبّه به Sahl‏ 
في نهاية القصيدة, إذ قال الشّاعر : 

وكان من كل أذى حماه ذاك المع رٌ ال ماجد الأوَاه 


والأوّاه صفةٌ أعطيت للنبي إبراهيم في القرآن ((إِنّ إبراهيم لحليمٌ أواه منيب)). "وإبراهيم أوّل 
من كشف له عن علم الباطن حقيقة الكشفء وكان كذلك فيما قبله إنما يدرك بالإشارة والرموز 
وبدون ما كشف له عنه ومن ذلك قول الله: ((وكذلك نري إبراهيم ملكوت السموات والأرض 


النعمان» أساس التأويل. ص. 125. وراجع مقالة لويس عن العهد: 
B. Lewis, "Ismaili notes". Bulletin of the school of Oriental and African Studies, vol. 12, no.‏ 
Oriental and African Studies Presented to Lionel David Barnett by His Colleagues,‏ ,3/4 
Past and Present. (1984), pp. 597-600.‏ 
? النعمان» تأويل الدعائم. ج. 1. ص. 148 
` جعفر بن منصور اليمنء كتاب الكشف. ص. 148. 
* النعمان بن حيّون» أساس التأويل. ص. 303: يستشهد بالآية " إِنِي أخلق لكم من الطين كهيئة الطير"” ويؤوّلها 
قائلا: "المستجيب لي منكم ممّن يصلح أن يكون داعياء والطائر مثل الداعي فإذا صار إلى هيئة نفخت فيه 
من روح الحياة وهو علم التأييد الذي يلقى إلى الذعاة: " فيكون طير" أي أرسله داعيًا. 
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وليكون من الموقنين)).' وقوله: ((وإذ قال إبراهيم رب أرني كيف تحيي الموق))” فقد مضى في 
تأويلها فإبراهيم صلى الله عليه وسلّم هو أوّل من أمدّه الله تعالى بالانّساع في العلم 
وكشف له عن مكنون سر الحكمة وجميع أهل الشرائع بعده على أتباعه والتأسّي مملّته وهي 
الملّة الحنيفيّة..."3 
ولنعد الآن لشرح عدد الطيور الأربعة وماذا اختاره الشّاعر على هذا النحو فقد كر في سورة 
التوبة öde ó)‏ الشهور عند الله اثنا عشر شهرًا في كتاب الله يوم خلق السموات والأرض 
منها أربعة حرم ذلك الدين القيم))“ فالأربعة الحرم أمثال الأربعة الذين هم أفضل الاثني عشر 
ومثلهم قوله تعالى لإبراهيم: ((وإذ قال إبراهيم: رب أرني كيف تحيي الموق قال أولم تؤمن)).” 
سأل الله أن يريه أي يبصره ويؤيده ويهديه إلى حياة ال مؤمنين بالدعوة وأن يده بالمعونة 
والمزيد في ذلك قال: ((أوم تؤمن)) أي أُوَنمْ تكن علمت ما دعيت إلى الإيمان وربيت في دعوته 
بالعلم والحكمة. ما قد أفدت منه ما تدعو به ((قال: بلى. ولكن ليطمئن قلبي)) أي ليسكن 
بتأييدك إيايء ((قال: فخذ أربعة من الطير فصرهن إليك)) أي ادع أربعة وأقمهم حدودًا 
((واجعل على كل جبل منهن جزءا)) أي واجعل بكل جزيرة منهم ومن الثمانية الذين دعوهم 
dey‏ ((ثم ادعهن يأتينك سعيًا»).؟ 
)13 الطيور الأربعة التي اصطادها المعز هم دعاة أربعة دعاهم للارتقاء لحدود النقباء 
ويسمّيهم النعمان في كتابه أساس التأويل بمأذونين فيقول: "((قال فخذ أربعة من الطير)), 
يعني اعمد إلى أربعة من المأذونين با مفاتحة ((فصرهن إليك)) وبلغهم حدود النقباء وتولّهم 
بنفسك باممفاتحة والتربيةء فإذا فعلت ذلك بهم وأكملتَ أمرهم فأمر كل واحد منهم أن 
يستخلص لنفسه كما استخلصتهم من رجلينء ويلي أمرهما بعد أن ترفعهم إلى حدود النقباء 
فيكونوا اثني عشر نظير شهور السنةء أربعة منهم حرم ((ذلك الدين القيم)) الذي جرت عليه 
سئة الله وأوليائه".” 
بعد ربط أبيات القصيدة مع هذه التأويلات من مصادر مختلفة نفهم كيف أصبح الشاعر من 
قتلى البازء من قتلى اممعز: 

فأضحت الأربع من قتلاه فلحمّنا الغريض من صرعاه 


' سورة الأنعام:75 

* سورة البقرة: 260 

النعمان» تأويل الدعائم. ج. 1 ص.149. 
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” سورة البقرة: 260 
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وكلّخير عندنا نؤتاه فبعض ماعاد به مسعاه 
أعطى البزاة الله من معناه مالم يعحزص قر ولا رآه 
يوم البزاة كله أساة Gee Got LI‏ زينت OLE dy‏ 


يوازي تميم نفسه بالضحايا الأربع» فلحمه الغريض الطري من صرعى المع وكل خير حل 
بالشّاعر هو من خير المعرّ لدين الله. إِذَا يصرّح تميم بأنّه وصل أعلى المراتب في طلب الدعوة 
leis‏ الباطن. 

يكفينا البيت القائل بأَنْ الله أعطى البزاة من معناه. لنعرف أنه لا بد من التأويلء وأنْ 
القصيدة لها باطنها الخفي كما لها ظاهرهاء ويوم البزاة هو يوم يُقتدى بهء يوم مشهود علينا 
أن نتعلم منه ونسير بحسبه. 

في نهاية القصيدة نجد أنْ الأشهب ما هو إلا الخليفةَ المعرٌ لدين الله. وقد وصفه الشاعر 
بالأواه وهي صفة ذكرت للنبي إبراهيم ((إِنّ إبراهيم لحليم أوَاه منيب»). إذا يشبّه الشاعر 
المعرّ بإبراهيم» وقد آمن به الفاطميّون ليس كثالث الناطقين بعد آدم ونوح فحسبء فقد أورد 
النعمان تأويل الآية ((ملّة أبيكم إبراهيم)): "من آمن منهمء اتصل به ومن كفر انقطع cis‏ 
وخرج عن نسبه» فنسبه الله بالإخوة إلى من آمن منهم كما قال سبحانه وتعالى". والمشترك 
بين المعرّ والنبي إبراهيم هو الإمامة؛ ((إفِي جاعلك للناس إمامًا)).” 

هكذا رأينا مدى تفكك التفسير الظاهريء وعدم ترابط المعاني» والعديد من التساؤلات التي 
تثيرها القراءة الظاهريّة. دون أن نجد لها حلاً إلآ في القراءة الباطنيّة المتأنيّةء التي لا تحلّ 
طلاسم القصيدة فحسب» بل تربط بين الأبيات امفككة السبك وا معنى» وتجعل بين مقدّمة 
وصف الفرس» ووصف الأشهب. ووصف الصيد. علاقة وثيقة بمدح المعرّ لدين الله في نهاية 
القصيدة. 


'ن.م. ص. 96. 
* ن. م.ص. 114. 
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jll .2.2.3‏ واستنتاج 
لكل قصيدة قولٌ تريد إيصاله حتى لو تعدّدت موضوعاتها وطروحاتهاء لذلك لا يمكن تأطير 
القصيدة وحصرها بموضوع تعريفها (ELEM LS Qe dy CSE CL) Eg doh!)‏ ومناهج 
البحث التي Glu Skul‏ عديدة واعتيرتها مجرد مدخل وتمهيد. تنازلت بذلك عن فهم 
حقيقيٰ لطرح القصيدة, متخلية عن القرائن التي تربط المعاني المتفرّقة وتلم شملها في القصيدة 
الواحدة. والقصيدة التي أمامنا هي أحسن مثالٍ لتقصير مناهج البحث القديمة في سبر أغوار 
القصائد. فهل نعتبر الثيما الرئيسة المطروحة هي الطرديات» على اعتبار احتلالها كما مساحيًا 
كبيرا من حيّز القصيدة, أم نعتبر مدح الشاعر للمعرٌ هو الثيما الرئيسة؟ إذا كان كذلك فهل 
كان على القرّاء أن يذهبوا مع الشاعر بعيدًا في وصف فرسه وفي رحلة الصيد. ليصلوا بيتَ 

القصيد. أبيات المدح؟ 

ونحن كقرّاء نتساءل: ماذا اختار تميم أن يصف فرسه وأن يفخر بفروسيّته قبل أن يدخل في 
ال مدح؟ هل لا يستحق الإمام والد الشاعر قصيدة مد els, dole‏ إن تميمًا أراد لطرديّته أن 
تصبح مهمّةً فرصّعها ببعض أبيات المدح إعلاءً لشأنها وإقرارًا منه واعترافًا بسلطة الإمام؟ هل 
هناك علاقة موضوعيّة بين أقسام القصيدة المختلفة 3 ]45 LES‏ قراءة كل قسم على حدة, 
وحسن التخلّص الذي لدى الشاعر هو الفاصل بين المعاني المختلفة؟ إذا كان الأمر كذلك 
فالقصيدة مبتذلة. تسؤق نفسها عن طريق خروجها من مكان الصيد ودخولها القصر الفاطمي. 
ورتّما بهذه المعاني المادحة يتابع الشاعر فخره بنفسه» فهو من أهل القصر الإماميٰء والصيد 
والقنص متعة مارسها الأغنياءء خاضّة العزيز في فترة حكمه وقد أعدّوا له كتايًّا خاضًا للاعتناء 
بحيوانته التي كان يصيدها ويروضها في فناء قصره؛ كتاب "البازيار". 

القراءة الظاهرية العادية للقصيدة تطرح موضوعات عذة في القصيدة؛ بدءّ من وصف 
الفرسء إلى وصف رحلة الصيدء وعمليّة الصيد والحيوانات. وصولا لمدح المعز. لكنها 
تترك الأبيات مشئّتة دون ترابط بينهاء أمّا القراءة الباطنيّة فتربط القرائن بعضها ببعضء لنجد 
تميمًا في قصيدته هذه يتابع وصف سيرته الذاتيّة» ويشرح لنا المراحل المتقدّمة التي قطعها 
في سيرورة طلب الباطنء تلك المراحل التي أوصلته مرتبة دينيّة أعلى: إعدادًا له لتولي 
شؤون الإمامة كما توقّع بحسب النصٌ الفاطميء ولكونه الابن البكر للمعرٌ إلا أن الأقدار 
شاءت حرمانه هذا الحقّء وها هي القصيدة الفاطميّة تنفرد بعرض سيرة الشاعر الذاتيّة 
بطريقة رمزيّة مبطنة: Gad GY‏ لا يعرض إلا الجزء الديني الباطنيء الإمامي من سيرته. ذلك 
SY‏ المتلقّي العاديء لا شأن له في النضّ الفاطمي والعلاقات الأسريّة السياسيّة. وبثّ الشكوى 
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وعرض قضيّة الشاعر الخاصّة. إِنا هي ole Gleb‏ عارف بالأمرء وبالتدرّج في البيت الفاطمي 
الحاكم» لذلك نجده في النهاية يوجّه مدحه للمعرّ صاحب الحقّ في النضٌ على الإمام الذي 
dilis‏ وذلك لتذكيره بجدارة هذا الشاعر با منصب. 

من جهة ثانية يتك تميم على مخزون الذاكرة الجماعية فيما يتعلّق بالخيل ووصفه. لكنه يُبرز 
تجديدًا في الأملوب وال مبنى والصور؛ فنجد عجز بيتِ يرتبط معناه بصدر البيت الذي يليه 
وتترابط سلسلة من هذا النوع من الأبيات» لتكون مزدوجة القراءة من ناحية المبنى» فنقرأً 
صدر البيت وعجزه لإعطاء معنى, وعندما نقرأ عجز نفس البيت مع صدر البيت الذي يليه. 
يختلف ا معنى ومدلولاته, هذا التلاعب في المبنى يضيف للنص تمازجا بين الأسلوب وال مبنى 
والمعنى. وأظنّه ظاهرة جديدة في الشعر في ذلك العصرء وخروجا عن النمط التقليدي الشائع 
في معمار القصيدة النمطيّة. 

3. القصيدة الثالثة - قصائد ابن هانئ الأندلسي بين 38 ومدح عقائديٰ 

لقد اعتبر بعض الباحثين ابن هانئ الأندلسيّء الملقب بمتنبي المغرب' أوَل شاعر إسماعيلي 
مشهور وأجودهم.” هناك من الباحثين من شكّك في ات وانتسابه للمذهب الفاطمي» 
وهناك من قال بتشيّعه وهو ما زال في الأندلس (الدولة الأمويّة). مما كان سببًا في هربه 
ولجوئه إلى ا مغربء” فقد ولد في إشبيلية 320 ه قصد ال مغرب هاربًاء وهناك أخذ يمدح 
الأميرين الأخوين ن ابني حمدون الأندلسي الأزديين» ثم م اتصل بالخليفة اطعرٌ سنة 344 ه وعمره 
cdiw 24‏ وبقي في صحبته ما يقرب من ثمانية عشر عاما. 

يمكننا اعتبار ابن هانئ الشاعر امدّاح, فقد نظم ثلانًاً وستين قصيدة بمجموع 4170 بيتا منها 
في المدح خمس وخمسون قصيدة, 3725 بيتاء وواحدة وعشرون قصيدة في مدح ا معز 
لدين الله بمجموع 1785 بِينَا لذلك يمكننا أن نقارن بين مدائحه البلاطيّة ومدائح 
تميم» باعتبارهما عاشا معًا في المغرب, مدحا الأنمة, انتسبا للعقيدة الفاطميّة وعرفا خباياها 
وباطنهاء كلّ من موقعه؛ فتميم لكونه أحد أفراد العائلة الإماميّة» وابن هانئ كمستجيب دخل 


' نوفل, تاریخ المعارضات. ص. 76. أورد قصيدة معارضة بين المتنبي وابن هانئ. 

tore‏ کرو. ابن هانی الأندلسي متنبي المغرب. (طرابلس: الدار العربيّة للكتاب. 1984). ص. 27-19 نبذة 
عن le‏ 
pa‏ ناجيء ابن هانيىئّ درس ونقد. ص. 181-35., يعتبره Jaf‏ شاعر إسماعيلي معروف من حيث الأسبقيّة 3 
التاريخ, وأفضل شاعر عندهم من حيت È‏ الجودة 
ol?‏ هانئ الأندلسى, الديوان. (ت. محمد اليعلاويء ط.1 دار الغرب: 1994) مقدّمة الديوان ص.12. 

“ محمد كروء ابن هانئ الأندلسي. ص. 29-28. يعرض جدولا إحصائيًا لقصائد الديوان. 
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الدعوة الفاطميّة. والسَؤال الذي يُطرح: هل اقتصرت القصائد التي اختلف ظاهرها عن باطنها 
على تميم وحده كؤنه كان مُعَذَّا للإمامة» أم أنّنا نستطيع أنْ نجد قصيدة عند غيره من ele Bl‏ 
Cad‏ لاثنين من المتلقّين؛ GLb‏ عادي ولتلقٌ عارف بأمور الباطن؟ 
إن وجود مثل هذه القصيدة iy‏ أساس هذا البحثء ويؤمّس لنظريّة جديدة في تناؤل 
bl iJ‏ 
ستتناول الدّراسة قصيدة لابن هانئ الأندلسيّ يود تأويلها النظريّة التي يطرحها ويناقشها هذا 
الفصل؛ قراءتان مختلفتان: ظاهريّة وباطنيّة. وهي قصيدة مدح للخليفة ال معرُ لدين الله' 
تناولها ds‏ من اليعلاوي في تحقيقه للديوانء وزاهد علي الباحث الإسماعيلي. حاول اليعلاوي في 
تحقيقه أن يشرح الأبيات شرحًا Gols‏ وأن Gyre bose Ge Und:‏ في حوزته ما سقط من 
النُسخ التي اعتمدها زاهد علي في التحقيق»” Sly‏ في شرح بعض ال مصطلحات الفاطميّة على 
نسخة زاهد علي "تبيين المعاني في شرح ديوان ابن هانئ". لكنّ الكثير من الغوامض مم يسبرها 
تحقيقه.* والأهم من ذلك أن نسخة زاهد علي عندما تناولت الأبيات التي يمكن تأويلهاء لم 
تتعامل إل مع تأويل المصطلحات الفاطميّة الواضحة للعيان والمميّزة للعقيدة الفاطميّة؛ مثل: 
ضرورة وجود Wail! cele!‏ الفاطمي» أوصاف الإمام» نور الأنمة. التوحيد. الولاية...“ بينما م 
يتطرّق كلاهما لقضيّة امكل والممثول. وهي القضيّة التي سيعالجها تأويل هذه القصيدة 
كنموذج يُثبت انّساع نظريّة التأويل الشّعري بين المَثَّل العادي والممثول العقائدي الديني. 
لن يتطرّق Sai‏ لتفسير الأبيات ظاهرنًاء إلا عند الضرورة Ov‏ شرح اليعلاوي وزاهد علي قد 
وف بالمطلوبء أمَا ما دعانا للأخذ بإمكانيّة التأويل فهى من جهة. ما يسمّيه زاهد علي في 
هوامشه "الغريب"؛ أي الكلمات والأبيات الغريبة التي يحاول تفسير غريبها وشرحها لكنّه 
يبقى في مستوى القراءة الظاهريّة فيفسّر كل معاني الكلمات ويستشهد بأبيات شعر لشعراء 
آخرينء ثم يحاول أن يستنتج المعنى المقصود“ ويذكر أنه استعان في الكثير من الأحيان بتفسير 
الشيخ الفاضل خاضّة في شرح "المعزيّات"”, فأخذ منه ما أعجبه وما كان قد خفي عليه. 


ابن هانئ الأندلسي» الديوان. )3 تحقيق اليعلاوي), « ص.42. الملحق رقم 12 
o’‏ .م . المقذمة ص.8. 
“ن. م. المقدّمة ص.9 " فالغوامض في هذا الشعر تبقى كثيرة. ومقاصد الشاعر تظل مبهمة في عدد وافر من 
الأبيات» فتُضطر كما فعل الشيخ الفاضل أو زاهد علي إلى التأويل والافتراض والتساؤل". 
* زاهد عليء تبيين المعاني في ديوان ابن هانئ. ص. 56-54. 
ن. م. المقدّمة. 
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من جهة ثانية» نمطيّة القصيدة تثير لدينا تساؤلاء فهل يمكننا بقراءة عاديّة أن نعتبر النسيب 
الذي يبدأ فيه الشاعر القصيدة تقليدًا نموذجيًا للشعر المشرقي gg atl Sew‏ إذ أنه يكرّره 
مثلا عندما هدح جعفر بن علي الأندلسي»" وغيره“ أم إِنْ بعض الأمور الغريبة في النسيب وما 
بعده تأخذنا لإمكانيّة تأويل القصيدة؛ كّذكر الشاعر لقبيلة طيء وجبل "أجأ" الذي اعتيره 
الشّاعر هو الحصان بعينهء فكيف يجوز أن يكون hed!‏ أو الرجل الذي سمي الجبل باسمه 
حصانا؟ وما علاقة هذا الاسم القديم بالقصيدة أوَلا وبالحصان ثانيًا؟ ولماذا ذكر ورد ELLI‏ 
وأهميّة الدفاع عنه. وأنّه هو الذي سيدافع عن ورد الماء من أهل الورد» أهل ال محبوبة: وأنْ 
الضرغام الذي يشرب من هذا الماء ليس كالذئب الذي يلغ منه؟! ثم حديثه عن ابن الورقاء 
وليس عن الورقاء كما تحدّث أغلب الشعراءء وظهور الصقر فجأة. والأهم من ذلك هو الغريب 
الذي حصّل في الحدّث الشّعريٌ الموصوف؛ إذ أن الطائر الصغير/الفرخ أصدر صوتا ليسمعه 
Juud oial‏ على مكانه ويأتي لقتله. عدا عن ذكر ريش الفرخ والذي هو مثابة الشعر وله 
تأويله أيضاء (علم الباطن)ء كما أسلفنا الذكر في القصيدة السابقة. 
تختلف هذه القصيدة عن سابقتيها بأنها تعتمد الحدث التاريخيٌء وهو نهب حلب من قبل 
الروم والبيزنطيين واحتلالها سنة 351ه/ 962م» ومن هذا الواقع ينطلق ابن هانئ ليوصل لنا 
معتقداته وإهانه وبواطن علمه» بينما القصائد السابقة كانت إمَا نسحا من الخيالء. وإِمًا 
محاكاةً ظاهريّة لمبنى القصائد الكلاسيكيّة العاديّة. واعتماد الحدث التاريخى. يضفى على 
القصيدة بُعدّا واقعيًا يجعلنا في البداية نستبعد إمكانيّة التأويل. لكننا بعد القراءة المتأنيّة, 
نتساءل عن المفردات والتعابير الغريبة» الواقعة في غير محلهاء وعن العلاقة بين الأقسام المتفرّقة 
في القصيدة؛ النسيبء الورقاءء المدح الغيري للمعن الحدّث التاريخيّء المدح الذَاتي لشغره 
والتمني: 

أقول دمّى وهي الحسان الرعابيب ومن دون أستار القباب محاريب 

نوّى أبعدَثْ طائيِة ومزارها GLb Ls yi‏ إلى القلب محبوب 

سلوا طيِّى الأجبال أين خيامُها dla» I) LÍ Las‏ ويعبوبٌ 

هم جنبوا ذا القلبّ طوع قيادهم وقديشهدٌُ الطَّرفٌ الوغى وهو 

Gols i! alb Igigle eas‏ والغضا تخب بهم جُرْدُ اللقاء الشّراحيب 


' ابن هانئء الديوان. ص. 48. 
i‏ ن. م. ص. 254 ص. 66. 


128 


قبابٌ وأحبابٌ وجُلهمة العدى Ols dss‏ فوقهنْ أعاريبٌ 


إذا م ذذ عن ذلك المماءِ وهم Eu cote 4S 353 b> dls‏ 
فلا حملّث بيض Bout!‏ قوائم ولا صحيّث سُمْرُ الماح ¿bÍ‏ 
وهل يرد tLe a‏ 45359 إذا شرب الضرغام لم يلغ الذيبٌ 
tlud] Liis Log‏ هدي خياتها ومن دونها إسآدٌ حمس وتأويبٌ 


هذا هو مطلع القصيدة الذي يبدو للوهلة الأولى مجرّد مطلع نسيبيٌ» b La SS e‏ دون 
ol igg dai ol‏ تُحمّل القصيدة أكثر مما تحتملء فالقباب تأخذنا مباشرة نحو المثل 
واطممثول. واطرأة 3 التأويل Ji‏ للمستفيد» ومعنى كلمة " الدذمى' '؛ الصورة. وقد ورد 3 لسان 
العرب' أنه يقال للمرأة الدمى, يُكنى عن المرأة بها. 

وقد شرح زاهد علي الدمى على أنْها الصُورء والمحاريب على أنْها الشّجعان. وقد ذهب 
اليعلاوي مذهبه. أمّا الشيخ الفاضل فقد اعتمد أن المحراب هي الغرفة في القصر. وزاهد علي 
يعترض على هذا التفسير* قائلا: "فليس لأحد ها هنا أن يقول أن المحاريب جمع محراب بمعنى 
الغرفة أو القصر أو صدر البيتء كما جاء في قول الأعثى مع الدّمية حيث قال: 

Lela jio iios‏ بمذهب ذي مرمر مائر 

وسآخذ برأي الشيخ الفاضل لأفسّر البيت باطنيّاه فالدمى هي الصورء والحسان الرعابيب رمز 
النّساء. والشّاعر يقول شيئا ويقصد آخرّ (أقول دمّى وهي الحسان الرعابيب). فهو يقول عمّا 
يراه مجرّد صورة. لكثه يُدرك بأنّ هذه الصّورة ممثولة للمرأة الجميلة, للمستفيد من العلم 
بحسب التأويلء وقد ذكر المؤيّد في مجالسه: "معلوم Í‏ الإنسان بحظ نفسه التي هي أثر من 
آثار النفس الكليّة يستخرج العيون ويقيم الدواليب والنواعير.... وسوى هذا فإِنّه يصوّر ومثّل 
التماثيل التي تشبه الإنسان وتشبه أجناس النبات والحيوان Leys‏ زادت عليها بحسنها وبهجتها”” 
وما يۇڭد التأويل هو عجز البيت» فهذه الدمى/المرأة/ ا مستفيد, تتستر تحت القباب (ومن دون 
أستار القباب محاريب) إِنْها التقيّة والستر الذي اتّبعه كلّ مفيد ومستفيد $ عمليّة طلب 
الدعوة؛ "قال بعض الأنمة الصٌادقِين: الثقيّة ديني ودين SU!‏ ولا دين لمن لا تقية له. فاعرفوا 


' ابن منظورء لسان العرب. مادّة "دمية". 
* زاهدعليء تبيين المعاني. ص. 43. 
* ال ممؤيّد. المجالس الؤيّديّة المائة الأولى. ص. 177. 
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يها المؤمنون مواقع الرموزء وقد كشف لكم خبايا الكنوز...'' نستنتج أن الدمى رمز والقباب 
كذلك» أمَّا بالنسبة للمحراب فقد حلّله زاهد علي على أله الشجعان» لكن مع تأويلنا الباطنيٌ 
للرموز في المطلع. فإِن المحراب يحمل المعنى الديني إذ يقول المؤيّد في مجلسه الحادي 
والأربعين من ايلائة الأولى: "جعلكم الله ممّن هدي في دينه إلى الصّواب» وم يصرف وجهه 
عن قبلته والمحراب".” 

قد ذكر الأزهريٌ في "لسان العرب": "سمي المحراب محرابا لانفراد الإمام فيه وبُعده عن 
الناس".” أمّا القباب فيقول عنها جعفر بن منصور اليمن في كتاب "الكشف": "ومن ذلك قول 
الصادق صلوات الله عليه كأن أنظر على الآية هي ((الله نور السموات))» وقد أظهرت آياته 
عشر قباب من نورء وهم مقبلون يريدون الشرقء وحولهم ألف قبّة من نور. حتى يردوا إلى 
المشهد الأكبر وقد أحاطت به الخلائق»: وكأن به يخطب على عامه. فقام إليه رجل فقال: زدنا 
يرحمك الله. قال: أمًا العشر القباب. فمنها سبعة نطقاءء وامًا الثلاث فهم الكالي (رتبة من 
مراتب الدعاة عرفت في دور الستر الأول وهو داعي الدعاة) والريب والباب» فهم العشر قباب» 
فمن عرفهم فقد عرف الله» ومن جحدهم فقد جحد الله وَإما أراد بالقباب أنْهم سترة 
لعلم الله المكنونء فأشار لهم بهذه التسمية"” 

بعد أن كشفنا تأويل الكلمات؛ "الحسان» الدمىء المحاريب والقباب"", ممكننا أن نقرأ البيت 
قراءة صحيحة: قراءة باطنيّة تؤدي المعنى المقصود, فالشاعر يقول عن الصور التي يراها 
"دمى» لكنه يقصد بها المستفيد الباحث عن العلم الباطن, الشاعر يلمّح لناء بأنه يقول قولا 
É olb‏ لكنه يقصد الباطن الذي لا يفهمه إلا المستجيب/ المستفيد/ طالب العلم الباطن, 
وليؤكّد قوله. يقول بأنّه من م يرّ القباب/النطقاء/الأنبياء. باستطاعته أن يرى الائمة بدلا منهم, 
وهذا قول مأثور عن الإمام علي زين العابدين تقول به الإسماعيليّة: "من عرف dale}‏ فقد 
عرف ربّه"“ ومن يرد العلم الباطن والاستفادة. عليه الاستفادة من الإمام. "ليعرف بال معنى 


أن. م. ص. 203 

1 ن. م. ص. 204. 

ابن منظورء لسان العرب. مادّة "حرب". 

* جعفر بن منصور اليمنء كتاب الكشف. (بيروت: دار الأندلس» 1984)» هامش رقم 2. ص. 27: "سبعة 
نطقاء: أدم» نوح» إبراهيم» موسى» عيسى» محمد. والمهدي المنتظر, وفي بعض الكتب الإسماعيليّة أن الناطق 
السابق هو محمد بن إسماعيل بن جعفر". 

ن.م. ص. 27. 

© جعفر بن منصور اليمنء كتاب الكشف. ص.7 
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الباطني المستورء وليقيم التوازن بين الظاهر والباطنء أي العبادة العمليّة والعبادة العلميّة, 
وا كانت النبوّة وقتيّة وزائلة. فقد شاءت إرادة ال مبدع, أن تحلّ الإمامة محلهاء وتتمّمها وتكون 
خالدة منذ الأبد وإلى الأبد كدين وجدت للبشريةء وهي موجودة وستوجد داتمًا مرآة صادقة 
لذات الله لأنّ الصورة الإماميّة هي مثال عن الصورة الإلهيّة. والإمام بنظر الحكمة الإلهيّة 
الإسماعيليّة ليس الله نفسه. ولكنّه لا ينفصل عنه. كما وأنّْ النور الذي يشع عن المصباح ليس 
ا لمصباح نفسه» ولكن إذا مم نتبيّن النور فكيف نعلم ما هو المصباح» وهل هو موجود بالفعل 
وأين هو؟" إِنْ البيت الأول هو تلميح من الشاعرء يدعونا للتأويلء فهو يخبرنا عن 
الدمى/الصور ويقصد الحسان/اطرأة/المستفيد. يخبرنا عن الظاهر ويقصد الباطنء. ويقول بأنّه 
على المستجيب أن يبحث عن إمام الزمان لينهل منه العلم الباطنء ete ely GY‏ 
الأنبياء/النطقاء/القباب. يقف الآن الأمة حافظو العلم الباطن, وناقلو أسراره. ومن يقرأ 
القصيدة ظاهريًا فقطء يخسر فهم كل الباطن الذي قصده الشاعر ابن هانئ الأندلسي. 

والبيت الثاني يدعم تفسيرناء فالنوى بمعنى النيّة» ونيّة الطائيّة/المرأة/ المستفيد أن تنهل الباطن, 
لذلك هي أبعدت في مزارهاء أي قطعت شوطًا طويلا من مراحل طلب العلم: وكلّ إنسانٍ 
طائي/امستجيب محبوب. 

البيت الثالث يعتبره زاهد علي بيتا غريبًاء فيتحدّث عن سكرة الحبٌ وعن صحوة الشّاعر 
الباحث عن محبوبته في جبل أجأء وقد عرف أنه لا جدوى من البحث لأنْ الجبل محاصر 
بالرجال الشجعان. 

لم أجد في هذا البيت لا حدينًا عن سكرة الشاعر ولا عن صحوته؛ بل يقول ابن هانئء "سلوا 
Gib‏ الأجبال أين خيامها" وأظنّه يريد أن يسأل إلى أي مرحلة من مراحل العلم وصل هذا 
اممستفيد الممثّل بالمرأة. وعجُز البيت يؤكّد ذلك "وما أجأ إل Glas‏ ويعبوب"؛ يذكر زاهد علي 
في هامش شرحه لهذا البيت» iaa‏ أجاً الذي أحبٌُ سلمى فأخذها من زوجها وذهبت معهما 
العوجاء وعندما لحقهم الزوج صلب كل منهم على جبل dol Gad‏ ما يهمّنا من هذه 
القصّة. أنّ أجأ هو جبلٌ oy oul de Git‏ والجبل في التأويل مَثَلْ للعلم؛ "وإقامة الدليل 
على الجبل الذي هو العلم... ((فلمًا تجلى ربّه للجبل)) يعني العلم الذي كان عليه اعتماده” 
Jis dals‏ للمفيد. معطي العلم: وهذا الرجل هو حصان ويعبوب» أي أنه بحسب التأويل 
هو النقيب الذي يعرف الباطن وينقله لغيره. وأظنّ البيت أصبح واضحا لا غريب فيه بعد فك 


'ن.م. ص. 7. 
* المؤيّد. المجالس الؤيّديّة المائة الثالثة. ص. 186. 
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رموزه؛ فالشاعر يقول سلوا طيّء الأجبال أين خيامهاء بمعنى اسألوا من ينهل بكرم طائيّ من 
العلم» إلى أيّ مرحلة وصلّ؟ وهذا الجبل الذي أذكره في قصيدق ما هو إلا العلم الذي يعطيه 
المفيد أو النقيب للمستجيب. 

يبدأ الشاعرٌ البيتيّن الرايع والخامس بضمير الغائب للجماعة (هم)؛ (هم جنبوا ذا القلبَ طوع 
قيادهم) ونسأل لمن يعود الضمير "هم" أيعود لأجأ والحصان واليعبوب معا كجماعة» آم 6 )29% 
الضمير للدّمى؟ لو كان المقصود "الدمى" لعاملها إِمّا معاملة جمع الَؤْنْثْ si ($a)‏ على أقل اعتبار 
كما اعتبرها الشاعر في البيت الأول (مفرّدة/هي). لأنه في البيت السّابق يتساءل: "أين خيامها؟" إذَا 
الضمير لا يعود للمرأة فقطء بل للمرأة والأجأ والحصان, وتأويلاً للمستفيد والمفيد والنقيب. وما 
يقوله الشّاعر في المعنى الباطنء بأنهم, الفاطميينء جنبوا قلبه. فهو مجنوب. والجَنّب ما تقوده 
لتراوح بينه وبين ما ركبته. فإذا أتعبتَ راحلتكء تحوّلتَ عنها إلى الجنيبة لتريح تلك.' فقلب الشاعر 
طوع قياد الفاطميين, يُعلن الولاء pa! GRU‏ ويذيّل البيت بحكمة (وقد يشهد الطّرف الوغى 
وهو مجنوب) مفادها؛ بأنه في الكثير من الحالات يشهدٌ الحصان الكريم ساحة الوغىء مرافقاء 
مجنويًا دون أن يشارك مشاركة فعليّة. فالشاعر لم يشارك عمليًا في التعليم» لم يكن من المفيدين 
إلا أنه مشار للفاطميين في معركتهم ضدّ العباسيين وضذ الأمويين كخلافة وكعقيدة. والأبيات 
الثالية تدعم هذا التأويل؛ (هم جاوزوا طلح الشّواجن والغضا) جاوزوا المراحل الصّعبة؛ (فالطلح؛ 
شجر ذو أشواكء والغضا شجر خشبه من أصلب الخشب لذلك يشتعل جمره طويلا ولا ينطفئ 
(de pus‏ جاوزوا أصعب المراحل الشائكة الملتفّة. وتعلّموا الحقائق الخفيّة الممثلة بنار الغضاء 
فالغضا بين ظاهر الشجر/العلم الظاهرء ونار خشبه/ العلم الباطن, فالنار رمز للحقائق الخفيّة 
التي نهلوها وقطعوا بذلك شوطا آخر من مراحل أخذ الباطنء قطعوها على ظهور جيادهم 
الأصيلة, الجُرّْد قصيرة الشَّعر والشّعر مَثَلْ للظاهر وحلق الرأس مَثَلُْ لكشف الباطن»* أي 
بواسطة نقبائهم الإثني عشر المنتشرين في كل بقاع وجزر الأرضء الذين يكشفون الباطن للناس, 
فالحصان Fs‏ للنقيب وهو حامل أي معطي العلم للمحمول. للمستفيد. ويتابع المعنى في البيت 
التالي (قبابٌ وأحبابٌ وجلهمة العدى)؛ فكل الأحباب/ كل الفاطميين حاملي الدّعوة. يسيرون 
تحت القباب/خلف الأنئمة, تابعي الثّقيّة. متسترين خوقًا من الأعداء. لأهم وصلوا جُلهمة 
العدى. وصلوا أطراف وديان العدو. وهذه الخيل التي وصلتٌ. عرابٌ هي؛ أي سالمة من 


' ابن منظورء لسان العرب. ماذة جنب. 
النعمانء تأويل الدعائم.ج.1. ص. 154-153. 
النعمان» تأويل الدعائم. ج.3-2. ص. 274 
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الهجنةء أصيلةء Jis‏ للفاطميين حاملي باطن القرآن من وصيّهم عليّ بن أبي طالبء ولا أحد 
يستطيع أنْ يُشْكّك لا في نسبهم ولا في دعوتهم ولا في عروبتهم ولا في الذين اتبعوهم» إذ يقول 
في البيت "خيلٌ عرابٌ فوقهنّ أعاريبٌ" والخيل مَل للنقباءء. الحامل والمحمولء المفيد 
وا مستفيد. لكن زاهد علي يذهب نحو شرج ظاهري آخرء إِذْ يعتبر الأعاريب أهل ا محبوبة 
الذين يستعدون لمجابهة وقتل كل من يقترب من ابنتهم, لكنثه غير متأكّد من هذا ال معنى 
فيستدرك قائلا: "يمكن أنْ يكون المراد بالأعراب قوم عاشق آخر يحارب الشاعر للوصول إلى 
عشيقته وهو الذي oldu‏ (الغيران) في الأبيات التالية". أجد هذين الشّرحيْن ضعيفينء OY‏ 
bls‏ الأبيات ca‏ غير gòls‏ » فهو يريد الود عن ورد الحبيية. أيريد الشاعر الذوة عن ورد 
الحبيبة من أهلهاء أهل الورد؟؟ ويريد أن يحاربهم بالسّيوف وبالرّماح؟ إن القراءة التأويليّة 
Jas‏ غوامض الشّرح الظاهر وتأخذنا نحو شرح مقنع؛ ؛ فاماء في التأويل هو العلم الباطن,” 
والشاعر يريد أن يذود عن هذا cols]‏ وسيحارب من «alol‏ ومن أجل الحفاظ عليه ونشره. 
SI ses‏ الماء/العلم obli‏ يربط المعاني الباطنيّة ببعض ليُكمل أحدها الآخر ال مرأة والخيل 
والماء/ المستفيد والنقيب والعلم» وعلاقة الشاعر بهم جميعًاء فهو بشعره يدافع عن العقيدة 
الفاطميّة وعن الفاطميينء ويتساءل: 

وهل يرد الغيرانُ ماءً ورَدْتُهُ؟ إذا شرب الضرغامٌ لم يلغ الذيبٌ! 
والمقصود بهذا أنّه لا شاعرٌ مهما غار gle‏ أو مهما غار على العقيدة الفاطميّة يستطيع الذّفاع 
عنها كدفاعي بقؤة شعري وتأثيره, وقد ذَكّر ابن هانئ في قصائده أولئك الشعراء الذين نافسوه 
لكونه شاعر البلاط الفاطميٌء” وقد أورد أبيانَا بنفس المعنى في نهاية القصيدة نفسها:* 

OS, $5 LE, C13 Lo 18) ghi‏ وجوه كما غشّى الصحائف تتريبُ 

أفي كل عصر قلت فيه قصيدةً Ye ٠‏ لأهل الجهل لوم وتثريب؟ 


زاهد عليء تبيين ال معاني. هامش ص. 46. 
النعمانء تأويل الدعائم. .ج.3-2. ص.257. 
ابن هانئ» الديوان. ص.263 


أرى شعراء امّلك تنحت جانبي وتنبو عن الليث المخاضٌ الأوارك 
C55‏ إلى ميدان سبقي بطاؤها وتلك الظنون الكاذبات الأوافك 
رأتني جماما فاقشعرّت جلودها oi as) dls‏ تلين العرائك 
تسيء قوافيها وجودك محسن وتبكي معانيها ومجدك ضاحڭ 


$ ن. م.ص. 46. 
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وماغاظ حسّادي سوى الصدق وما من سجايا مثلي الإفڭ والحوبُ 

وما قصد مثلي في القصيد ضراعة ولا من خلالي فيه حرص وترغيبٌ 
فابن هانئ كالضرغام الذي يشرب من هذا الماءء من هذا العلم وليس كغيره من الشعراء 
المشبّهين بالذئاب يلّغون من اماء/العلم» لا يشربون شربا. 

وعهدي به والعيش جم جَمامُه مير ماء الورد والمسك مقطوبٌ 
وهو يعرف هذا الورد/ هذا المَذْهَبٍ من زمنء منذ اعتنق اللمذهب الشيعيٌء قبل مجيئه إلى 
ا مغرب, وهو ما زال في الأندلس, وهو مذهبٌ صافء نمينٌ مقطوبٌ أي ممزوجٌ. ممزوجٌ باطنه 
بظاهره. لأنه "من اعتقد للباطن قواما من دون الظاهرء وللعلم قبولا من دون العمل كان 
كمن أوجب للروح قواما من دون الجسد". 
والبيت الأخير في القسم الأوّل من القصيدة: 

وما تفتأ الحسناء تُهدي خيالها ومن دونها إِسآدْ خمس وتأويبٌ 
والحسناءء أي المستفيد من العلم الباطن ما زال يطل بخياله. أي أنه لم يقطع etsy Jol bl IS‏ 
فما زال أمامه معرفة الحدود الخمسة لنيل العلم الباطن المشبّه بالإسآد أي بالسري ليلاء والعلم 
الظاهر المشبّه بالسير نهارا؛ بالتأويب» فعلى المستفيد المستجيب أن يأخذ بالباطن وبالظاهر 
معا. والخمسة بالنسبة للفاطميين عدد هام فالحدود خمسة؛ السابق Jie GLU Ja Fhe‏ 
للنفسء gait! SAU Ste ded!‏ مثل للذهن والخيال مثلٌ للفكر.* 
نتساءل بعد هذا التأويل» هل هذه البدايات الطلليّة هي مجرّد شَرَكْ لإيقاع القارئ في مصيدة 
القصيدة وجذبه» أم أنّها تمهيدٌ لمعنى أعمق يعطي للقصيدة بُعدًَا آخر5أم إِنَّ الشاعر اختار 
هذه البداية الطلليّة ليُمتّع القارئ العاديّ فيوقعه في شّركه من جهتين؛ يشده للتابعة القراءة 
من جهةء ويحوّل نظره عن أيّ احتمال قراقّ آخر للقصيدة من جهة أخرى. في المقابل يرمز 
للقارئ العالم بأمور الدينء بأنْ وراء المعاني ما وراءهاء وأنّه يخفيها سترًا وحفاظًا. وبهذا يلفت 
انتباهه لمتابعة القراءة التأويليّة في القسم GÉ‏ فلا تعود الألفاظ غريبة ولا ال معاني غامضة كما 
ss‏ اليعلاوي ني مقدّمته.” 


' المؤيّدء المجالس الؤيّديّة. المائة الأولى. ص. 192. 

* جعفر بن منصور اليمنء سرائر وأسرار النطقاء. ص. 81. ; i‏ 

* ابن هانئء الديوان. ص. 9. "فالغوامض في هذا الشعر تبقى كثيرة» ومقاصد الشاعر تظلّ مبهمة في عدد وافر 
من الأبيات". : 
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القسم الثاني من القصيدة؛ الطير والشّاعر: 
وما راعني إلا ابن ورقاء هاتف بعينيه جمرٌ من ضلوعي مشبوب 
وقد أنكر الدوح الذي يستظله وسخت له الأغصان وهى أهاضيبُ 
وحثٌ جناحَيّه ليخظقً قلبَهُ عشاءً سذانيقٌ الدجى وهو غربيب 
ألا يها الباكي على غير أيكه كلانافريدٌ بالتّماوة مغلوبٌُ 
فؤادك Lbs‏ ووكرك نازخ وروضك مطلولٌ وبانك مهضوبٌُ 
Gi Je pte‏ أقيكَ بأضاعي Ahi‏ دمعى عنك وهو شآبيبُ 
Libs Gap JL US‏ كريشة لاًأتهنْجلابيبٌ 
BLS Lis; go Vl gud LS‏ ولا دمع إلا من جفوني مسكوب 
ينتقل من المطلع الطللي ليصف لنا قصّة طائر صغير فقّدَ دوحّه. وإذا أخذنا بالقراءة الظاهريّة, 
نجد hus LLS‏ بين المطلع والقسم الثاني» إذ أن ابن هانئ قبل بيتيّن شبّه نفسه بالضرغام 
الذي لا شبيه لقوّته, وأنه سيدافع عن ورد المحبوبة. وها هو هنا نراه مغلوبًا باكيًّا مشبَهًا 
نفسه بالطائر الصغير الباى. فكيف نفسّر هذا التناقض؟ 
القراءة التأويليّة فقط هي التي توضًح التناقض وتجعل الأبيات مترابطة من ناحية معنى 
ومبنى؛ فالطير كما ورد سابقا És‏ للدعاة.' وهذا الطائر فرخٌ صغينٌ ابن ورقاء* والفرخ الذي 
يفرّخ في البرّ رمز لطالب العلم الباطنء” وفي عينيه جمرٌ مشبوب من ضلوع الشاعرء والجمر 
GU‏ والنارٌ مَتَلّ للحقائق الخفيّة. نفهم من هذا أنَّ الشّاعر يصبو مثله مثل المستجيب الطامح 
للوصول إلى مرتبة أعلى» لسبر غور الحقائق الباطنيّة. وهذا الطائر أنكر الشجرة التي كان 
يعرفها ويستظلهاء أنكر شجرة الظاهر وحده وأخذ يبحث عن شجرة ثانية يستظل 3 فيئهاء 
وهي شجرة الباطن»“ وما يود التأويل هو عجز البيت» فقد سحّثْ له الأغصانء أي أنه ارتوى 
من سخ Ye iW! bb!‏ الأغصان» من الأهاضيب؛ وهي دفعات المطرء فالمطر النازل على 
الشجرة هو العلم» هو ماذّة إمام الزّمانء* لذلك ترك الفرخ الشّجرة التي كان يسكنها وأنكرها 


' النعمان بن حيّونء أساس التأويل. ص. 303. 

* النعمان بن محمد, تأويل الدعائم. ج. 3-2 ص. 217. 

“ن.م. ص.224. 

* النعمان» تأويل الدعائم.ج. 1. ص. 19 "الناس من شجر شتى وأنا وعلي من شجرة واحدة". 
النعمان» تأويل الدعائم.ج.3-2.ص.330. 
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باحثا عن شجرة ثانيةء بعد أن تذؤّق طعم الباطن وطار خلفه. والبيت التالي يدعم هذا 
التأويل ويدحض مجرّد التفسير الظاهر الذي يكتبه اليعلاوي في هامشه؛ "هذا الفرخ ضلٌ عن 
وكره» فأنكر الشجرة التي كانت تغطيه بأغصانها السّائلة عليه كخيوط المطر"' أو التفسير الثاني 
الذي يورده زاهد علي مستنتجا "أنه من شدّة تأسّفه على فراق حبيبه؛ فَقَدَ حواسّه فلم يعرف 
شجره الذي كان يأوي Ad]‏ 
وحث جناحيه ليخطفً 448 oliw Flis‏ الدّجى وهو غريب 

وهذا هو بيت القصيد في هذا القسم, فالفرخ الصغير حرّك جناحيّه مساء ليأتي النسر أو الصقر 
ويقتله. ومثل هذا المعنى الظاهر يتركنا نتساءل: هل أراد الفرخ الانتحار لأنّه لم يجد حبيبته 
كما اذعى زاهد عليء أو العكس الذي اذعاه اليعلاوي» فقال: GI"‏ هذا الفرخ يريد العودة إلى 
وكره رغم مخاطر الليل وترصّد الصقور له". القراءة الظاهرية تتركنا مع تناقضات غريبة بين 
المحققيّن, أمًا القراءة الباطنيّة فتقطع الشَّكَ باليقين؛ فهذا ا مستجيب أراد أن ينتقل لمرحلة أعلى 
لذلك بحث عمّن abi‏ والقتل في التأويل هو النقلة من درجة إلى درجة أعلى» ومن حال في 
الدين إلى حال.” 

ألا أيها الباي على غير أيكه كلانا فريدٌ بالسّماوة مغلوبٌ 

فؤادكَ خفاقٌ ووكرك نازحٌ وروضك مطلولٌ وبانكٌ مهضوبُ 
يوازي الشاعر في البيتيّن السابقيّن بين حالة الفرخ وحالته» فالاثنان طالبان للباطنء باكيان على 
غير أيكهما؛ Ugh, SIs‏ بأثنا ننتسب لشجرة الظاهر ونصبو للباطنء لذلك نبكي على غير أيكنا. 
فريدان في هذه الصحراءء, السماوة التي يحاولان قطعهاء وفي هذا مثلٌ للمراحل التي يجتازها 
امستجيب» الغلام» طالب العلم. بعد هذه الازدواجيّة والتشابه بينهماء يعاود الشّاعر الفصل 
ليخبرنا عن الفرخ وحده واصفا قلبه بالخفاق» كيف يكن لهذا القلب أن يخفق بعد أن حرّك 
جناحيه في البيت السابق وقُتل؟ إِذَّا بعد القتل مَثَل الانتقال لمرحلة أعلى بحسب التأويل 
الباطن؛ خفق قلب هذا الفرخ مبتعدًا عن بيته الأصليء أي أنّه ابتعد عن الظاهر وحده ليحيا 
من جديد قاطعًا أشواطًاء فالوكر نازح بعيد. نيل ما يريد ما زال بعيد المنالء إلآ أن "روضك 
مطلول وبانك مهضوب". فهذا الطل وسقوط المطر olas edol boiu Y) go Lo‏ دفعات 
المطر تسقط على شجر البان» أي أن العلم بدأ يظهر وتظهر نتائجه. 


' ابن هانئء الديوان. هامش رقم 11ص. 42. 
ˆ زاهد عليء تبيين المعاني. الهامش.ص. 49 . 
النعمان» تأويل الدعائم. ص. 126 
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يريد الشاعر أن يقي هذا المستجيب خوفا عليه لذلك يريد أن يستر عليه فيقول له أنت تتستّر 
بريشكء بِشَعرِكَ Jes‏ العلم الظّاهرء أنتَ أيّها المستجيب تتسثّر بالظاهر ي لا يُكسّف أمرك. 
بينما أساعدك بالتَسثّر بجلابيب موشيّة عبقريّة. لأنّ كلمة "كنك" تعني "تسئّرك"؛ ورد في القرآن 
الكريم ((أو أكنئتم في أنفسكم))»' إذَا الشّاعر والفرخ فريدان في is‏ يستران ما يعرفان من 
أمور الباطن. وهذه الجلابيب كيف تكون عبقريّة؟ في المعنى الظاهريٌء Gy Bes!"‏ ضربٌ من 
الزرابي الفاخرة المزركشة: فالشاعر بكلماته المزركشة الشّعريّة الجميلة» بشعره العبقريٌ المتستّر 
وراء الكلمات والموضوعات المتداولة ظاهريًاء بالتقيّة وبِالتّستّر يحمي الدّعاة الفاهمين تأويل 
أبياته. والبيت الأخير في هذا القسم يربط الشّعر المتسثّر وراء ظاهره بالمعنى الباطنيء فالشّاعر 
يتستّر بعبقريّة شعره. لذلك نجده يقول بأنّْه لا كلام أجمل من شدو هذا الفرخ؛ أي من تعلّمه 
الكلام الباطنء لأنه مرّة أخرى لو أخذنا با معنى الظاهر. كيف نفسّر إذَا تحؤّل صوت البكاء 
لشدو شائق؟ وكيف نربط بين الملابس والريش والشدو والذمع؟ ها هو الشاعر يسكب الدُمع 
من ا يسكب الكلام الباطن من معرفته ومن علمهء Oy‏ الدمع هو الماءء واطاء هو العلم 
الباطن مفهوم المثل والطمثول. 

ينتقل من هذه الأبيات مباشرة gab‏ للمعرٌ A Qo‏ يبدو Gols‏ ظاهري التعابير. S‏ عدم 
فهم الأبيات ظاهريًا إلا باحتمالات يمكن دحضهاء يشدّ نحو إمكانيّة التأويل التي تشير إليها 

بعض الرموق الزهح القوسء الخصان: wll Sse)‏ 


1 


ولا مدح إلا jae‏ يفصضَل ذُرَا والمديح أساليبُ 
نجارٌ على البيت الأماميّ is‏ وحكم إلى العدلٍ الرَبويٌ منسوبٌ 
يصلي عليه أصفر القدح صائبٌ وعوجاءٌ مرنانُ وجرداء سُرحوبٌ 
وأسمرٌ عرَاصٌ BB Ug oI‏ وأبيضُ مشقوق العقيقة Ogis‏ 
لأسيافه من بُدنه وعٌغصاته نجيعان مُهراقٌ عبيطٌ ومصبوبٌُ 
فإِنْ تك حرثٌ فالمفارقٌ والطّْلى Sls‏ يك سلمٌ CUI le op HB‏ 


يصرّح i eJI‏ لا مدح حقيقيٌ Eu! Dig djo dái Ged Y‏ بحكمة مفادها بأنّ 
المديح أساليبُ» فكل شاعر he Ob h Juis liag gluis‏ فهناك من يمدح مديحا عاديا 
وهناك مَن يمدح بسبب انتصار حري» وهناك من Lge Late gg‏ وهناك من دح بظاهر 

الكلمات فقطء ومّن بمدح بالظاهر والباطن معًاء وهو أسلوب الشّاعر. 


' القرآن. سورة 2. آية 235. 
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هذا الممدوح نجارّه أرفع من نجار البيت الإماميّ» وهذه القراءة رفضها كل من زاهد Cpe‏ 
واليعلاويء معتبرين أنه "لا وجه لجعل النجار يعلو على البيت الإماميّ Lalo‏ الصدرٌ محرّفٌ 
كما لاحظ زاهد علي" لكنني لا US ÉB‏ فالمستويات في البيت الإماميّ م تكن واحدة لذلك 
اعتمد الفاطميّون مثلاء قضيّة النَصٌ لتعيين الخليفة القادم, الذي ينص عليه مَن قبله وهو على 
قيد الحياةء لذلك وجدنا أنَّ الأتاذ جوذر في سيرته يتطرّق لهذه القضيّة.” وكيف حار ال معز في 
aul‏ على أحد أبنائه ليحكم بعد وفاته, فنصٌ على ابنه عبد الله متخطيًا بكرّهُ تميما الشاعرء 
وبعد موت عبد الله في حربه مع القرامطة» تخطى تميما مرّة أخرى ونضٌ بالإمامة لابنه 
الثالث العزيز نفهم من ذلك أنّ الناس من نفس البيت الإماميّ كل ومرتبته, ably‏ $ معتل 
بمرتبته في هذا البيت على الجميع. ويمكنناء تأكيدًا لهذا التفسيرء أن نراجع قضيّة الخلاف في 
البيت الفاطميٌ على الخلافة من أيّام ا معرٌ في المغرب. عندما حاول أولادٌ القائم» أعمام المعرٌ 
وأولادهم. أن يثوروا وأن يحرّضوا ضد القصر الخلافقّ مدّعين أحقيتهم في الخلافة» مما حدا 
بجوذر في سيرته أن ينهم تميما بن المعزّ بالاشتراك معهم ضدّ والده.* مثل هذه الخلافات تؤكّد 
تدرّج ا مراتب في البيت الإماميّ وتعطي للمعرٌ الممدوح أعلى المراتبء فنجاره أرفع من نجار 
البيت الإماميّ وعدله منسوبٌ إلى العدل الإلهيّء فقد حظيّ بالخلافة بسبب العدل الإلهي. 

في البيت الثالث للمدح ينتقل ليؤكّد علو شأن المعرّ لا عائليًا فعهسب. بل دينيًا؛ فمّن هم دونه 
في المرتبة الدينيّة يصلون عليه. في القراءة العاديّة الظاهريّة, القدح هو السّهمء وهذا السّهم 
صائبٌ؛ والعوجاء هي القوس التي اشتدٌ انعطافها فكان سهمها أمضىء والمرنان أي كثيرة الرنين 
لكثرة الرمي بها؛ أمَا الجرداء فهي الخيل قصيرة الشّعر السرحوب السّريعة. يقول ابن هانئ بأنّ 
السّهام والأقواس والخيل تصلي على المعرٌ لأنه الأقوى حربًا وعسكرًا والأعلى مرتبة» ويتابع 
ظاهريًا ليقول بأنّ السيوف المقوّمة تصلي على هذا الممدوح وعقيقة البرق؛ وهي ما انتشر في 
الأفق وتكشف من شق البرق يبدو وسط السَحاب كأئه سيف مسلولء. og isis‏ 
صقيلء حتى العقيقة مجرّد صورة السّيف الظاهرة في السّماء تصلي على المعرٌ. 

ظاهريًا الأبيات غريبة agile ne cable‏ فالصورة التي يرسمها الشاعر غير قريبة للأذهانء إذ 
كيف يكن للسيف أن يصلي؟ وإذا اعتبرنا المعاني كلها مجازيّة, وأنْ المشبّه به هو عين المشبّه, 
فهل SS‏ حامل رمح وسيف وكل محارب يعتلي صهوة حصان يصلَي على المعز؟ ويتابع في البيت 


' ابن هانئ» الديوان. هامش رقم 18 ص. 43. 
* الجوذريء سيرة الأستاذ جوذر.ص.120, 140-139. 
راوية بربارةء قراءة مغايرة. ص.42. 
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التالي مع نفس الحقل الدّلالي الحربيء ليقول بأنْ أسياف المعرٌ تسيل الدماء. دماء الإيل OI‏ 
"وهي من الإبل والبقر كالإضحية من الغنم تهدى إلى مكّة الذكر والأنثى في ذلك سواء"”. 

إذا بقيّنا في دائرة القراءة الظاهريّة. نجد الأبيات تكرارًا غير مبرّر من شاعر kere‏ ونجد معنى 
ضعيقًاء لأنّ الشاعر ترك أداة الحرب تصلي على المعزء وكأنّها تشهد له بالقوّة. فماذا مع جيشه؟ 
وكيف ربط بين المطايا والسلاح والبرق والصلاة؟ 

Lal‏ القراءة التأويليّة فتأخذنا نحو أبعاد جديدة أقوى من ناحية معنى؛فالبرق هو الوحي” يذكر 
النعمان في كتابه "تأويل الدعائم" قولاً للرسول وتأويله: 

"لا سبق إلا في ثلاث» في خف أو حافر أو نصل؛ يعني بالحافر الخيلء وبالخف الجمال وبالنصل 
cogil‏ يعني الرمي عن القوس» فهذه في الظاهر ما به جرت السَنئّة وتأويله في الباطن أن 
السبق ما سبق به السابق إلى رضوان الله وطاعتهء كما قال الله جل من قائل: ((والسابقون 
السابقون أولئك المقربون)) فأولياء الله يسابقون بين ذراريهم وهم أمثال الجمال كما ذكرنا 
ليعلّموا الفاضل منهم فيفضون إليه بأمر الله الذي أودعهم oli]‏ وبين نقبائهم الذين أمثالهم 
الخيل إليه ليرفعوا مَن سبق إلى ما يوجبه له من درجات الفضلء وكذلك يسابقون بين أهل 
العلم القائمين بحجج الحقّ على المخالفين الذين أمثالهم في الباطن أمثال الرماة ليرفعوا من 
سبق منهم إلى ما يوجبه سبقه من حدود الدين". إِنْ الخيل والجمال والسَّهام هي ما يذكرها 
الشاعر في الأبيات السابقة؛ فأولياء الله أمثال الجمالء يعلّمون الفاضلء والنقباء أمثال الخيل 
يرفعون من سبق إلى درجة أعلى من درجات الفضلء أمّا الرماة فهم أهل العلم والرمي عن القوس 
هو إقامة الحجج على المخالفين” ليرفعوا من وجب رفعه في حدود الدين. إذَا نفهم من هذا أنّ 
النقباء والحجج والدعاة وكڵ من يسير في طريق الباطن وينتقل من حدّ إلى حدٌ يصلي على المعرٌ 
أعلاهم مرتبة وأكثرهم علمًا. وما يود هذا ا معنى هو التأويل التالي عن زكاة الإبلء البُدن ال مذكورة 
في القصيدة ".. والذي يجب فيه الزكاة منها الإبل والبقر والغنم» فالإيل في الباطن أمثال النطقاء 
وهم الأنبياء في أوقاتهم والأة في أزمانهم» والبقر في الباطن أمثال الأسس الذين هم أوصياء 
الأنبياء في أزمانهم, والقائمون للأمم مقامهم من بعدهم والحجج الذين هم ولاة عهود الأمة في 
أزمانهم والقائمون للأمم من بعدهم مقامهم والغنم في الباطن أمثال الدعاة الذين هم أكابر 
المؤمنين ويكونون في بعض المواضع أمثالا لجميع ال مؤمنين....فالإيل زكاتها أن تنحر وهي أحياء 


' زاهد fe‏ تبيين المعاني. هامش ص. 53. 
* المؤيّد المجالس, المائة الأولى. ص. 332. 
النعمانء تأويل الدعائم. ص. 311-310. 
“ ن.م. ص. 309 "وتأويله في الباطن أن مثل الرمي عن القوس مثل الاحتجاج على أهل الباطن". 
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فيخرج بالنحر ما في بطونها من الدم» ومثل ذلك أن النطقاء يطهرون وهم أحياء بحياة العلم 
طهارة الملكوت بعد أن قد عرفوا حقائق الإيمان فأمدوا بالحكمة والبيان ويأتيهم التطهير بذلك 
يمادة الباري سبحانه من العلوم ويزول عنهم كل شك وشبهة... والذبح مثله مثل العهد الذي 
يؤخذ عليهم بما يصيرون إليه وهم أحياء بالعلم... فيزول عنهم كلّ شك وشبهة كما يزول 
بالنحر بعد ذبحها وسلخها ما يبقى في بطونها من الدم الفاسد".' 
نفهم من كل ما تقدّم أن كل من هم في مرتبة دينيّة أقل من مرتبة المعز يصلّون عليه. كذلك 
JS‏ من هم أعلى مرتبة منه كالنطقاء والأوصياء» يصلون عليه بمعنى يقرّون ويعترفون بإمامته, 
وهو يقيم الحجج على المخالفين ويدعو للباطن ويأخذ العهد على الدعاة فيزيل عنهم كل شك 
وشبهة. نرى أن دوائر المقارنات تنداح وتتّسع؛ أوَل هذه المقارنات كانت بين المعرٌ وأمثاله من 
Gell Cal‏ ثم Jeb! oe‏ ومن يصلي عليه؛ مَن هم دونه ودون البيت الفاطميّء من نقباء 
ودعاة ومستجيبينء 65 تأخذ المقارنة شكلا آخرء فيقارن ابن هانئ بين المعرٌ وباقي الخلفاء 
والملوك فيقول: 

عرو من يُحذى التعال أذلة له وملوك العالمين قراضيتٌ 
Uy‏ الشّرح العادي للبيت ممكنُ وواضحٌ؛ فهو يقول بأنَّ الأعرّة الذين يحتذون التّعالء أَذْلّةٌ أمام 
عظمة ال معز لكنّه يتركنا نتساءل؛ هل أعرْةُ القوم فقط هم الذين احتذوا التعال؟ وإذا كان 
قَصَد نعالا ól‏ بالملوك أو الخلفاء كنعال السّبت التي ذكرها عنترة في قصيدته” فلماذا لم 
يذكر نوعها؟أم إه كما ذكر اليعلاوي في هامش شرح البيت "العرب تمدح برقة النعال وتجعلها 
لباس الملوك". إذا كان الأمر كذلك Gls‏ ل يذكر رقة التعل؟ Ling‏ هناك قرينة معقولة متّفق 
عليها شعريًا أو مجازيًا أو اصطلاحيًا بين أعرّة القوم والنعال؟ 
مجرّد وجود مثل هذه التساؤلات» يجعلنا نفكّر في إمكانيّة التأويل» وسرعان ما نجد بأنْ للنعل 
تأويلاً "فمثل النعل مثل ظاهر العلم ومثل الخف مثل باطنه".” نفهم من هذا بأنّ الخلفاء 
الأعرّة الذين اخذوا ظاهر الدين» ظاهر القرآن وآمنوا فقط فيه» أذلّة هم أمام الخليفة المعرٌ 
الذي آمنَ بالباطن والظاهر على السّواءء فمثل المنتعل مثل المتمسّك بظاهر أهل الباطل” وإذا 
كان وضع الخلفاء المسلمين على هذه الحال من الذلة» فكيف يكون وضع باقي ملوك العلم 


| النعمانء تأويل الدعائم. ج. 2 -3. ص. 89-88. 
عنترةء الديوان. القصيدة الميميّة: 
بطل كأن ثيابه في سرحة 22 يحذي نعال السّبت ليس بتوأم 
النعمان» تأويل الدعائم. ج.3-2 . ص.229. 
5 ن. م. ص.317. 
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كالشاهنشاه وملك الروم وغيرهم؟ نجد في هذا البيت تمهيدًا وتلميمًا للأبيات التالية التي 
سيذمَ فيها ملوك الروم الذين نهبوا "حلب" زمن العباسيين وللخلفاء العباسيين الذين بإيمانهم 
بالظاهر فقط كانوا أذلّة. 

رأينا كيف أخدّنا التأويل نحو معنى واضح محدّد مفهوم. بعد هذا البيت يحدّثنا ابن هانئٌ 
عن الحادثة التاريخيّة التي من أجلها مدح المعرٌ ونظم القصيدة وهي حادثة نهب حلب» 
وينهي القصيدة بأبيات يتحدّث فيها عن شعره وحسّاده في مدح ذاتي. 

1.. إيجاز واستنتاج 

لتثبيت النظرية الجديدة التي يؤسسها هذا البحث في تناول الشّعر الفاطميء كان لا بد من 
توسيع عيّنة البحث لتتخطّى الشاعر الواحد؛ تميم بن A‏ ولتتخطى البيت الفاطميٌ. 
معتمدين إستراتيجيّة ا مقارنة» بِحَنّنا عن خطوط عريضة مشتركة ومختلفة» فاخترنا نفس 
الموضوعة/ الثيمة الشعريّة؛ المدح» ونفس البلاط؛ الخليفة الفاطمي. متجهين نحو شاعر آخر 
هو ابن هانئ الأندلسي. ١‏ 
تتميّز هذه القصيدة عن سابقتيْها (قصيدت تميم)» بأنها أؤلا تعتمد الحدث التاريخي (نهب 
حلب) لتصل للمدح بحجّة النصرء وثانيًا وهو الأهُمُ, أن القصيدة تداولها البحث العلميء 
فشرحها وحققّها خبيران في الشعر الإسماعيلي؛ زاهد علي. أحد الإسماعيليين وقد اعتمد على 
الشيخ الفاضل عندما استغلقت عليه بعض الأبياتء والباحث في الأدب المغربي والفاطمي؛ 
محمّد «gael‏ الذي اعتمد تحقيق سابقه وحاول أن يضيفء ورغم المحاولتين إلا أن العديد 
من الأبيات بقيت مستغلقة م ينجحا في سبر أغوار معانيهاء فوضعا التقديرات والجوازات» وم 
يجدا الصّلة بين الأبيات والأحداث المختلفة في القصيدة؛ فالمطلع الطلاي وما تلاه من أبيات 
يحمل الكثير مما أسماه زاهد علي في تحقيقه "الغريب؛ فاختلاف الرأي حول شرح الدمى 
والحسان الرعابيب» قادنا ممعاجم اللغة. bless‏ صريحًا للبحث عن إمكانيّة التأويلء والتأويل 
كان المنفذ الوحيد نحو شرح لا استغلاق فيه. وهكذا تتالت الأمور الغريية. كتساوي الرجل 
والجبل والحصانء والحدث الشعري الغريب عندما أصدر ابن الورقاء صونًا ليجده الصقر 
ويقتله. اختلف المحقّقان حول إمكانيّة شرح الممعنى الصحيح فذهب كل منهما في اتجاه 
وتعاملا مع البيت الشعري الواحد من جهة؛ ومع الظاهر من جهة ثانية, لكنّ هذه الدراسة 
التي تؤْسّس لوجود نظريّة جديدة في تأويل الشعر الفاطميء دمجت بين القراءة الظاهريّة 
والباطنيّة من جهةء وربطت بين القرائن المختلفة لتشرح الحدث الشعريّ شرمًا جديدًا كان 
يتسبّر تقيّة كما كان يتسثر أصحاب المبدأ الفاطمي. 
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نرى الأنا الشعريّة ظاهرة في IS‏ مقاطع القصيدةء في المطلع الطللي وفي النسيب وف الذود عن 
ورد المحبوبة من أهل المحبوبة, ثم تماثّل الشاعر مع الفرخ في حالة الحزن والبكاءء وصولا Cb‏ 
ال معز وعلاقة الشاعر بالإمام ومعرفته بالتدرّج في المراتب في البيت الفاطميء فهل كان ظهور 
الشاعر كفاعلٍ مؤثْر في الحدث الشعري مجرّد صدفةءأم إن ظهور الحيوانات المختلفة وعدّة 
الحرب التي تصلي على ال معز وكأنّها تشهد له بالقوٌة. وكيفيّة الربط بين المطايا والسلاح والبرق 
والصلاة» كلّها قرائن منفردة لا علاقة لها ببعضهاء ولا موضوع يوحّدها؟ إِنْ LS‏ تلك قرائن 
dad obli Lobl ga Liisi‏ غريب هذه القصيدة ولنفتح مستغلقها. لأننا إذا بقيْنا في 
دائرة القراءة الظاهريّة. نجد الأبيات تكرارًا غير مبرّر من شاعر مُجيدء ونجد المعنى ضعيفًاء Lal‏ 
القراءة التأويليّة فتأخذنا نحو أبعاد جديدة أقوى من ناحية معنى. 
إذّا القصيدة المادحة التي عجزت قراءتان ظاهريّتان عن فك غريبهاء لم تعد غريبةً ومفككة 
بعد أن قرأناها باطنيّه وعليه فوجود القراءتيّن من محقّقيْن سابقيّن. ووجود قصيدة ثالثة, 
لشاعر آخر غير تميم بن المعرُ يُبت صحّة النظريّة التي يسعى البحث لإثباتها. 
4.. القصيدة الحائيّة لابن هانئ الأندلسي 

البرق والحج استباق للتّأويل 

هي قصيدة حائيّة. من البحر الكاملء ذَكَرَ اليعلاوي محقّق الديوان في تقدهها أنْها أوّل شعر 


مدح به ابن هانئ الخليفة ا معرّ لدين الله أمير المؤمنين» وأورد في الهامش GI‏ الشاعر أرسلها 
Go Seb! dl‏ "المسيلة" تمهيدًا لمقدمه إليه, وأنها قد تؤرّخ بسنة 350 ه/961م." 
وإذا ربط القارئ بين هذه المعلومة والمعاني الواردة في مطلع القصيدة يتّجه مباشرة نحو تأويل 
ا معاني» خاصّة وأن المعنى الظاهر يبقي القارئ في حيرة ويتركه مع الكثير من المعاني غير 
المترابطة. 
هل كان ضمّخ بالعبير الريحا من يمُرُ البرقُ فيه صفيحا 
هدي تحيَّاتٍ القلوب وإنّما Lou Ble Cl Gg gaa‏ 
شرفت بماء الورد بلَلّ جيبّها فِسَرَتْ ترقرقه دما منضوحا 
Lil‏ طيب بتنَ في درعي وقد بات الخيال وراءهن طليحا 
بل مالهذاالبرق صلا مُطرِقًا Gell Jus Vy‏ أتيحا؟ 
يدن الصَباحَ بخطوه فعلامٌ لا يُدني الخليط وقد أجدّ نزوحا؟ 


' ابن هانئء الديوان. ت. اليعلاوي 1994. القصيدة رقم 18ء ص. 72. ا ملحق 13. 
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باستفهام G28‏ يرسمٌ الشّاعر في البيت الأول صورةً شعريّة جميلةً يممكن قراءتها بشكل 
عكسيّء من الكلمة الأخيرة إلى الأولىء فضوء البرق لامع كالسّيفء وهذا السّيف يهرّ الغيم 
فتنتشر روائح العبير في الريح. يُعملُ الشاعر حواسّه فيرى البرق اللامع ويشم العبير الفائح 
المنتشرء وما فوح العبير سوى تحيّاتِ من القلب يهديها الشاعر, لكنْ هذه العلاقة التبادليّة 
تتركنا مع فجوة متسائلين عن الطّرف الثاني الذي يهدي إليه الشاعر wlio!‏ يقث الشوق 
المبرّح الذي يكابده مرسلا إِيّاه مع الريح. الصورة الشعريّة حركيّة حسيّة. تكثر فيها الحركة 
والحواس والأحاسيس» وهي صورة تشد القارئ ملتابعة القراءة محاولا سدّ الفجوات التي يتركها 
البيتان الأول والثاني؛ فيتساءل: مَن هو الفاعل المستتر للفعل "تُهدي". أهي Spb‏ أم الريح؟ 
والبيتٌ الثالث لا يحل الغموضء فمن هي التي شرقت بماء ين أهي الريحٌُ يشخصها ابن 
هانئ فيجعل في ثوبها جيبًا مبلّلاء وما هي العلاقة بين شرق الماء والبلل؟ وكيف تحؤل الماء إلى 
دم منضوح؟ يذهبٌ زاهد علي في "تبيين المعاني في ديوان ابن هانئ' الور طبيعيّة يحار $ 
تفسيرها فيضع أكثر من احتمالٍ قراق؛ معتيرا في المرّة الأول معنى كلمة " شرق" غصّء فيفسر: " 
أشبعت الريح من كثرة الأمطار حتى غصّت بمائها"' ثم يعطي احتمالا آخر؛ فشرق الثيء 
اشتدّت حمرته» وشرق لونه احمرٌ من الخجلء يعني UI‏ قطرات الماء وقعت على الشقائق 
والورد فأصبح لونها أحمر. ويتابع زاهد عاي حيرته في تفسير المعنى عندما يجد في أحد 
المخطوطات التي اعتمدها للتحقيق كلمة "در" بدل كلمة "دم" والدر هو ما يدر من ال مزن, 
فيترك القارئ مع أكثر من احتمال دون أن يعطيه شرحا مقنعًاء وكلمة "در" لا يستقيم وزن 
البيت معها لذلك نستبعد هذه القراءة. أمّا اليعلاوي فيشرح في هامش القصيدة "الريح ارتوت 
من ماء الورد حتى شرقت وتبلل ثوبها فسرت به أحمر قانيا كقطرات الدّم". يتركنا المحقّقان 
مع إمكانيّات عدّة دون أن يفسّرا سبب الشري ليلاء AS‏ يتحول اماء دما يترقرق ويتلألاً؟ 
العلاقة بين البيتين الثاني والثالث تحلّ بعض الغموضء فالشوق والتباريح المبثوثة في البيت 
الثانيء انتقلت من ماء الأرض اللتبخّر الحامل معه عبق الورد إلى المُزنء ومن المزن التي هرّها 
البرق إلى الريح التي نشرت عبير الشوقء وعندما فاضت الريح بما تحمله من أشواق تحوّل 
الشوق دما منضوحا. 
والبيت الرّابع هو بيت القصيد. فبعد أن ظئّنا كلّ الظنْ في الأبيات السابقة أنْ الشاعر هو الذي 
يرسل تحيّات القلوب. نجده يتحول من مرسلٍ إلى متلق هو الذي BE‏ أنفاس الطّيبء 


زاهد علي» تبيين ال معاني. القصيدة التاسعة» هامش رقم 3. ص. 144. 
ابن هانئ» الدڏيوان. هامش رقم 3 ص. 72. 
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وجمح بخياله وراءهن! فمّن الذي أرسل له تحيّات القلوب؟ يتلاعب ابن هانئ بالضمائر 
(شرقث/ جيبها/ ترقرقه...). ويستعمل أسلوب الالتفات» u) mall gas‏ باتَ). يفصل بين 
الفعل والفاعل (eae)‏ المزن)» ويترك الفاعل مستترا يمكن أن يعود لأكثر من كلمة (تهدي 
تحيّات القلوب؛ المزن أم الريح/ وتهدي بهن بالتّحيّات أم بالريح وبالمزن؟) ويتلاعب بالألفاظ 
(فالدّم يترقرقء والريحُ يشخْصها فتشرق وتَلبِسُ ثيابا لها جيوب). وكلّ هذه الأساليب تزيد 
OLII‏ غموضاء فكلّما تقدّمنا في القراءة وحسبنا أن الغموض سيزول تدريجيًاء وجدناه تعقّد 
أكثر. 

Cutt‏ ما طرحناه سابقًا أنّ القراءة الحسيّة ليست القراءة الوحيدة. وأنّ هناك قراءة ثانية 
روحيةء دينيّة Less‏ نتساءل عن صوت Borat!‏ فماذا تريد القصيدة أن تة تقول؟ و كل هذا 
الغموض؟ أهو ضربٌ من المباهاة على شعراء الشّرق وإعلان تفوّقءأم إن صوتَ القصيدة 
مشروط بآفاق القارئ وتجربته الشّخصيّة ومعرفته وثقافته؟ هل للقصيدة قارئ مضمّر 
/(Implied reader)‏ مستجيبء عارف بأمور الباطن يستطيع أن يستهلك موقف الشاعر 
sdl gill (Implied author) „abl‏ موقفا معيّنا من قضية مطروحة» ويريد إيصاله لقارئ 

معيّن؟ إِنْ انتقاء الألفاظ والتراكيب يساند تفكيرناء ويساهم في إمكانيّة تأويل القصيدة. 

يبدأ البيت الخامس بحرف عطف يفيد الإضراب؛ فينفي ما سبقه ويُّثبت ما لحقه» وهو الحرف 
"بل" ذا نتوقّع تغييرًا في هذا البيت» وإذا أخذنا بتفسير زاهد عل واليعلاوي نجد الصورة 
الشعريّة المرسومة ضعيفة واهية لا أساس لهاء فقد اعتبر كلاهما كلمة "صلا" بمعنى الأفعى, 
وهي كذلك في أحد معانيها وقد أوردها الشعراء بهذا المعنى في الكثير من قصائدهم. وإذا ما 
رجعنا إلى المعاجم وجدنا هذا المعنى Lay)‏ لكثتا إذا أخذنا به كاختيار وحيد تُفسد معنى 
البيت وا معنى العام للقصيدة. فماذا يعني أنّ البرق كالحيّة مطرقٌ؟ وهل المطرق معناها 
المتريص كما يشرح اليعلاوي؟". لو بحثنا في "أساس البلاغة" في الجذر "صلل" لوجدنا: "جاءت 
الخيل تصلّ عطشا. وجاء جوفه يتصلصل. ورجل صلال من العطش. وجاء بسقائه يصل إذا لم 
يكن فيه ماء فهو يتقعقع. والجرّة تصلّ إذا كانت صفراء فهي إذا قرعت صلت. وصلصل الكلمة 
إذا أخرجها متحذلقا". وفي لسان العرب: "الصلصلة صفاء صوت الرّعد. وقد صلصل وتصلصل 
الحلي أي صوّتَء وفي صفة الوحي: كأنه صلصلة على صفوان؛ الصلصلة صوت الحديد إذا 
خُرك... وفي حديث ابن عباس في تفسير الصلصال: هو الصّالٌ الماء الذي يقع على الأرض فتنشقٌ 


: ن. م. هامش رقم5. ص. 72. 
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فيجف فيصير له صوت".' ومكننا على ضوء هذه امعاني أن نفسّر البيت تفسيرًً منطقيًا؛ فما 
لهذا البرق يُسقط مياه اُرْن حين يهرّهاء فتصل المياه الأرض مطرقةً لا Gig‏ لها؟ وعجُز البيت 
يؤكد القراءة؛ فالشائمين 3 لسان العرب من "شمت البرق والسحاب؛ إذا نظرت أين يقصد وأين 
مطر'» تأخذنا نحو تساؤل الشاعر: أين eal‏ لهذا الماء المطرق السّاقط من السّحاب بفعل 
اهتزاز ooh‏ من سيف Fag Oly wad GI Sl‏ 

في البيت السّادس نرى بداية تغيّر في المشهد الرّمانيء فبعد أن سرت الريح ليلا يضيء البرق الآن 
بفعل لمعانه المكانَ فيّدن الصضَباح» ويتساءل ابن SII Lm Gab Yb Gila‏ الخليط؛ أي الماء 
النازل من المزنء الماء المخلوط بماء الورد وبتحيّات القلوب؟ 

JS‏ هذه التساؤلات تبقى دون إجابات واضحة ما دمنا في القراءة الظاهريّةء أمَا إذا انتقلنا 
للقراءة الباطنيّة فلكل تساؤلٍ جواب. والأهمّ من ذلك؛ فإِنْ مجرّد بقائنا في تفسير ا لعنى 
الظاهر يقودنا للخطأ كما حصل مع زاهد علي واليعلاوي. ومجرّد أخذنا بعين الاعتبار القراءة 
الباطنيّة ونحن ما زلنا على مستوى القراءة الظاهريّة, يشدّنا نحو شرح صحيح لظاهر الأبيات 
وهذه نقطة هامة i553‏ تعلق القراءتين ببعض وإتمامهما للمعنى. 

المقطع الثاني من النسيب: 


pale Ly Si ysis Lg)‏ جَدَبَئْكَ أنفاسي فَكُنْت الرُوحا 


ويُهِيجُنا غَرَدُ الحمام صَدُوحا 
L_osis Lae ja) to‏ 
A ar eee‏ 
وغداسنيحٌ الملهيات بريحا 
io‏ امتطيْتُ إلى العَمام الرّيحا 


بشا يورا ناه Lgi‏ 
أَمُسَهْدَيْ ليل الثّمام تَعَالَيا 
وذّرا جلابينًا تَقَقٌ جيوبُها 
فلقد تجهّمني فراقٌ أحبّتتي 
biss‏ شأوَ مَُطالب وركائب 


البيت الأول في هذا المقطع لم يذكره زاهد علي في "تبيين المعاني" وأورده اليعلاوي مع ملاحظة 
تقول: "هذا البيت الزائد جاء في غير محلّه من النسيب".” وأظنْ أنه يجب أن يكون مكان 


البيت 
الرابع الذي ذكر فيه الشاعر طيب الأنفاس؛ 
Lyne LL aot! Le ió‏ فسَرَتْ تُرقرقه دما منضوحا 


(إيمًا فلولا أن ثوبك مانعي جذبتك أنفاسي فكنت الروحا) 


' ابن منظورء لسان العرب. الجذر ص.ل.ل. 
$ ن. م. هامش رقم 6. ص. 73. 
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أنفاسٌ طيب بان في درعي وقد JLi ÉL‏ وراءهنْ طليحا 
نجد أن البيت المضاف فيه اختلاف في استعمال الضمائر فبعد استعمال تاء التأنيث (شرقث) 
وهاء الغائبة (جيبها)» ينتقل الآن لكاف المخاطبة (ثوبك) وياء المتكلم (أنفاسي)؛ وفي البيت 
الذي كان مرقّما بالرابع وأصبح بعد تغييري موقع الأبيات الخامس» نجد تفصيلا لتلك الأنفاس 
المذكورة. فهي أنفاس طيبء ويعود ضمير المتكلم: الياءء للظهور مجدّدًا في كلمة "درعي". 
ويؤكّد هذا البيت بأنّ الحديث كان عن الريح؛ فثوبٌ الريح بمنع الشاعر من التتواصل جسدياء 
أي لا منه من الوصول إلى حدود المكان الذي يبتغيهء فالريح تقذفه. إلآ أنه استطاع الوصول 
روحيًا فقد جذب الريح بأنفاسه وحلّت محل روحه. هذا البيت يقول للقارئ المضمّر. 
للمستجيب كيف تعرّف ابن هان على ال مذهب الفاطميّ وما زال بعيدًاء وأرسل بهذه 
القصيدة, كما ذكرنا في بداية تحليلهاء للمعزٌ استباقًا وتمهيدًا لقدومه ولاعتناقه المذهب Ling)‏ 
وعن كثب. 
نتابع الآن مع المقطع الثاني من النسيبء فبعد تغيير موقع البيت» نبدأ المقطع: 

Logi bia L$ ai‏ وَيُهِيجنَا غَرَدْ الحمام صَدُوحا 


ونستنتج بِأنْ الأبيات متتالية (بعد تغيير ترتيب الأبيات)» فالضمير في كلمة "سناه" يعود على 
"الصباح" في البيت السابق: 

Y Bled og hès phl gui‏ يُدني الخليط وقد أجِدّ نزوحا؟ 

lga ó الحمام‎ ye Lizuads لَمُوحا‎ obs Lá; بتنا‎ 


هذا البرق Gab‏ الصباح» وكلّما ممحنا سناه شعَرنا بالأرق» وكلّما سمغنا غرّد الحمام الصادح 
Wes‏ بالهياج» نلاحظ للمرّة الأولى أن ياء المتكلم تحؤّلث إلى ضمير المتكلّمين (الناء في الكلمات؛ 
بتنا/ يؤرقنا/ يهيجنا). في البيت التالي يوجّه النداء بواسطة Iuh jagi‏ ويعتبرهما اليعلاوي 
البرق والغمام» بينما هما البرق والحمام: كما ذكر زاهد عليء وكما ورد في البيت الذي سبقه 
(بتنا يؤرقنا..). يطلب من البرق والحمام أنْ يشاركاه فيفتح مأتما ينوح فيه. 
ودرا جلاب ا تمق جيوبُها i>‏ أَضَرَجَّها دما مسفوحا 

يتابع مخاطبة مسهُدَيْه طالبًا منهما أن يذّرا الجلابيب» والمعنى الحرفي ليس المقصود, فهو يتابع 
المشهد الرّمانيّ من البيت السّابق» "السهاد وليل الثّمام"؛ لذلك يطلب من البرق والحمام أن 
يساعداه على شق جيوب الظلام وقتله ليضرّجه بالدّم المسفوح, لكننا حتى الآن كقراء. لا 
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ندرك سبب سهاد الشاعرء ويسدّ هذه الفجوة البيت التالي الذي يتحدّث عن فراق الأحبّة 
وكيف تحوّل السّهل والمبارك في حياته إلى شؤمء هذا الجمع بين التضاد (السانح والبارح) يأقي 
لدعم المقارنة التي تُظهر الشؤم. وللخلاص من هذه الحالة امتطى الشاعر الريح ليصل الغمام. 
أي أنه قرّر في نهاية المقطع الطللي أنْ يحقّق هدفه بتغيير البُعد المكافيّ وبالوصول حتى الغمام. 
وهذا ا معنى المجازي يقودنا لشيئين هامَين؛ dao Ge ib! Lima‏ ولتفسير بقيّة المقاطع 
وربطها بعضها ببعض. GS!‏ تغيير المكان هو الهدف المعلّن في القصيدة. وكلّ الطيب والفوح 
والبوح والشوق في المطلع الطلليّ ما هو إلا استباق وتمهيد للوصول إلى المكان الجغراف» بعد أن 
كان قد سعى إليه في خياله؛ (باتَ الخيال وراءهنّ طليحا). ويفاجئنا حين يصل إلى المكان 
الحسيّ بأنّ مسيرته النسيبيّة كانت مسيرة الحج؛ وأنّ وصوله لحرم الإمام هو تأدية لفريضة 
هامّة ولركن من أركان دينه. وقد وصل ليقبّل الركن الممسوح. ليقبّل يد الإمام: 

حجّتُ بِناخَرَمَ الإمام نجائبٌ ترمي إليه بنا الشهوب الفيحا 

َمْمَحَت لِمَمْبهِفُعْتٌ وقد Bile‏ الممسوحا 

ths JS $5 ai‏ 2 فقد سرحت عُفْلَ مَطْيهمْ تسريحا 

هل لي إلى الفردوس مِنْ إذْن وقّد شَارَفْتُ ابا دُوتها مَفتوحا 
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في حيثٌ لا الشعَّراءٌ مُفْحَمَةٌ ولا شاؤًالمدائح يُدرِك الممدوحا 


إِنَّ مثل Gleb! ode‏ ظاهريًاء حتى ولو inkl Bisi‏ اممجازيء فيها مغالاة واضحةٌ؛ لكننا إذا 
عدنا إلى كلّ الأبيات وشرحنا تأويلهاء وعرفنا أن الشاعر. من منطلق الحال. يخاطب إنسانًا 
إسماعيليًا فاهمًا JS‏ هذه الرموزء وإذا كان فَهُمُنا كقرّاء في مستوى فهم المع أي إذا كنا القارئ 
الضُمنيّ الذي يوجّه له الشاعر الضُمنيّ القصيدة فلن نعتبره مغاليا وسنفهم علاقة البرق 
بالغمام وبالشاعر وبالحج. سنفهم العلاقة بين المحسوس (البرق» الغمام الريح) والمجرّد 
(الشوقء الأنفاس: الطيب) والعقيدة/الدين (الحج. الحرّم, الركنء التقبيل) والممدح (الملكء 
العطاياء الضّفح عن الذنوب)؛ 

مَلِكُ أناحَ على الزمان بِكَلْكَلٍ Jile‏ صَعْبًا في القياد جموحا 

تمض المنايا والعطايا Lalo‏ تعبت لَه عَرّماته وأريها 
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1. القراءة الباطنيّة للمطلع الطّللي للقصيدة: 


هل كان ضمّخ بالعبير الريحا هُرْنُ يمُرُ البرق فيه صفيحا 
Lid sags‏ القلوب Lalo‏ هدي بهن البث والتبريحا 
Leur Å so se ÈS à‏ فَسَرَثْ تُرقرقه دما منضوحا 


تكثر. في الأبيات الثلاثة الأولى الأسماء التي تحمل في طيّاتها معاني باطنيّة؛ 

- العبير هو الطيب» وباطن الطيب ف التأويل هو العلم» ليس كل العلم بل ما يفاتح به 
المنقول من درجة من درجات دعوة الحق من العلم مما لم يكن قبل ذلك سمعه فيسرٌ به 
وتطيب نفسه بسماعه؛' وقد ذكر أيضا " ...فقد تقدّم القول بأنّ باطن الطيب في التأويل 
العلم. ومن ذلك الخبر المأثور عن رسول الله صلى الله عليه وعلى آله أنّه قال: ((حبّب 
إِليّ النساء والطيب)) عنيّ باطن ذلك الذي هو العلم ومن يحمله عنه من أسبابه الذين 
أمثالهم أمثال نسائه".* 

- الريح» مثّل daa t‏ العلم الباطن جالب الرحمة؛ "الحمد لله الجاعل بعد العسر يسراء Sahl‏ 

لأولياء دينه dpa‏ والمرسل رياح رحمته بالإظفار والإظهارء بين أيديهم بشرا".” 

امن هي الغيم؛ وهذا Quill‏ ما هو إلا الدعوة التي أق بها النبي محمد إذ يُشَبّهه المؤيّد في 

مجالسه بالسحاب في أكثر من موقع» فيقول: "وصلى الله على محمد المصطفى سحاب 

رحمته المطير وشمس فلك رسالته التي تحت أخمصه فلك الأثير"“ وهذه الدعوة حملها يوم 

الغدير Ye‏ بن أبي طالب فذكر النجفي في كتاب الغدير: "أقبل علي وهو معتم بعمامة 

للرسول كانت تدعى السحاب. فقال الرسول: "أقبل علي في السحاب". يعني في تلك العمامة. 

فتأولوه على أنَّ عليًا هو السحاب. وقد أورد المؤيّد جملة توصلنا للمعنى وتجمع بين 

السّحاب والبرق فيقول: "فجاهدوا أنفسكم في مثل هذه الأيّام التي تضاعف فيها الحسنات. 

liu jogs‏ واسمعوا مناديكم فلقد أسمع من كان Lio‏ يسمع واستضيئوا ببارق نور 

بيانه ما دام یلمع وانتجعوا قطر سحاب لسانه ما دام يتدفع...'" 

- البرق» مَل للوحيء للمادة الروحانيّة؛ "...قوله سبحانه ((يكاد البرق يخطف أبصارهم كلما 
أضاء لهم مشوا فيه وإذا أظلم عليهم قاموا)) وكان تقدم القول في حديث البراق أنه التأييد 


' النعمان» تأويل الدعائم. ج.3-2. ص. 33. 

* النعمان, تأويل الدعائم. ج.2 -3 ص. 255. 
* المؤيّد المجالسء الائة الأولى. ص. 295. 

* المؤيّدء المجالس الؤْيّديّة. ص. 24. 

النجفىء» الغدير. 292/1. 

.166 المؤيّدء المجالس, امائة الأولى. ص.‎ É 
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البارق من الحدود العلويّة لصاحب الشّريعة في سرعة, والوحي مأخوذ من الشسّرعة. ويقال له 
الوحي الوحيء العجل العجلء jw lng‏ وحي أي عجلء وكل ما يكون من ال مواد الروحانيّة 
فمن شأنه العجلء وما كان من جهة التعليم فمن شأنه الريثء Lad lg‏ الماذة الروحانيّة 
بنفس شريفة قد هيّأها الله سبحانه للقبول تهيؤ الضرام لقبول آثار النار...'؛' وفي مكان 
آخر من مجالسه قال اللؤْيّد: "... والبرق لمع هائل من النار على عجلء وكنا قد شرحنا ذكر 
النار فيما تقدّم مشبعاء والبرق يغلب الأبصار ويكاد يخطف بضوئه وسرعته» وهو في 
الخطاب الباطن ما يلمع لصاحب الشّريعة من آثار الحدود العلويّة التي لا قبل للبصائر 
باحتمالها والثبات عليهاء كما لا قبل للأبصار SI Jha SLIL‏ 

- الصفيح» السّيف مَثَل لإظهار الحجج؛ "ومثل إظهار السيوف وإظهار العدّة في ظاهر القتال 
"geod! sly! Ube‏ 

- التبريح أو الشوق؛ " وأما ما يخاطب العقل النفس» من جهة الروحانيّات» فأؤله الشوق 
الدائم الذي أفاض عليها" ويشرح السجستاني في الهامش عن الشوق فيقول: "الشوق؛ النفس 
تنشد كمالهاء فتحدث بها أمور, والأمور التي تحدث فيها تكون كمالها مما يقوم ذاتها لنيل 
كمالها. وهي أفعال توجد في علّة لها موجبة لازمة لذاتها بها تصدر إلى الوجود وتسمو إلى 
الشوق» وذلك لها اسم كاي وعند كل مشتاق لها اسم مفرد يختصٌ بما يقتضيه. فأمًا الشوق 
فكونه علة للأمور التي بها تحدث موجبة ولكون النفس في ذاتها قائمة بالقوة ناقصة محتاجة 
إلى ما تسدّ به من المعارف التي فيها كمالهاء ولحاجتها الحاصلة في ذاتها بنقصانهاء وتلك 
الحاجة هي الشوق"* 

بعد أن عرفنا المعاني الباطنيّة للكلمات تسهل علينا القراءة. فالبرقٌ رمز الوحي والوحي هو 

Sy Seal‏ ما Losi BLES Slog I Slob! Go Gg‏ وهذا البرق كما عرَقَّه المؤيّد هو 

Jile gb‏ من النار على عجلء وقد عرفنا ما تعنيه النار في الباطن» فهي الحقائق الخفيّة وهي 

بارق النبوة التي هي السّلطان." إِذَا الدّعوة التي جاء بها النبيّ محمّد والممثولة بالغيم. 

والتأويل الموحى لعلي بن أبي طالبء والممثول بالسّحاب» هذه الدّعوة عندما لمع فيها الوحيُ/ 

البرق وشقّها بالسّيف/ بالحجج. أي أشهرٌ الإمام الحجج وأظهرهاء فاح منها الطيبٌ مثَّلُ العلم 

الباطن وانتشر مع الريحء انتشر رحمةً للعالمين الذين تقبّلوا هذا العلم. وقد ذكر b‏ في 


' المؤيدء المجالس,ء المائة الأولى. ص. 332. 

“ن. م. ص. 306. 

أن. م. ص. 331. 

د السجستانيء الينابيع. ص. 94. 

* المؤيّد في goat‏ المجالس, المائة الأولى. ص. 297. 
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مجالسه "... وعلى dey‏ من ذرئته نجوم الظلام وغصون الشجرة المباركة. وعلامة معنى قوله 
تعالى: ((هل ينظرون إلأ أن يأتيَُّم اللهُ في ظُلَلٍ منّ الغمام والملائكة))»' وسلم تسليماء 
وحسبنا الله ونعم الوكيل” 

الصورة الحسيّة الحركيّة المذكورة في البيت الأول هي صورة دينيّة محضء تتحدّث عن انتشار 
العلم الباطن وفوحه والرحمة التي أق بها للناس. وقد آمن الإسماعيليّون بنوعين من القوى؛ 
القوى الطبيعيّة والمراد بها القوى الحسّاسة الخفيفة اللطيفة التى هى: الباصرة» والسامعة, 
والذائقة, والشَامّة واللامسة. والقوى المميّزة الروحانيّة وهي القوى الفاضلة التي هي: العاقلة 
والمفكّرة والذاكرة والمخيّلة والحافظة والناطقة.“ ويقولون بأنَّ النفس منها الكليّة ومنها 
الجزئيّة. وأطلق عليها النفس الجزئيّة كونها جزء من النفس الكليّة. وهي من قوى النفس 
الكليّة سارية في جميع الأجسام ويؤمن الإسماعيليّون بأنه "إذا النفس الجزئيّة قد بلغت كليّتها 
حين مم تجد شيئا من الطبيعيّات خارجًا عن الجرم المستدير (الأرض)؛ء ووجدت العلم هناك 
ثابتّاه فإنْ كان سلوكها بتأييد لطيف من النفس Gly AUT‏ هناك من السرور واللذة والعرٌ 
والشّوق ما تستغرق نفسها فيها"* 

هذا التواصل بين الحواس وا محسوسات لم يأتِ عبثاء فالقوى الطبيعيّة أي الحواس تقودنا 
لمعرفة القوى الروحانيّة والعلاقة بينهما غير منفصلة ومتبادلة, لأنّ معرفة القوى الروحانيّة 
والعلم الثابت يودي إلى اللذة الروحيّة والشوقء. وهذا ما يقوله البيت الثاني» فما ناله من طيب 
وهداياء من علم وتأويل أوصله لحالة من الشّوق مزدوجة؛ اشتاق لنهل العلم وشعر بلذة 
الشوق والعرٌ بعد أن ناله. 

والبيت الثالث الآن واضح لا لبس فيه» فاط مزن هي التي شرقت اء الوردء أي أن الدعوة التي 
أى بها النبي والتأويل الذي حمله علي مؤسّس ell:‏ الممثول بالماء. وقد ذكر اللؤيّد في مجالسه 
ما يوافق هذا ا معنى فقال: "... أوفى من الدلالة على كمال قدرة الله تعالى ونظام حكمته. 
من تصورنا آن الشبع منه لا من الطعام» والري منه لا من الشّراب» والحق منه لا من النار. 
ils‏ منه لا من اطاء..."” ذا هذه المزن حاملة لعلم الله الذي منه الب لا من الماء فالماء 


| سورة 210/2 

* الممؤيّدء المجالسء الائة الأولى. ص. 135. 

* السجستانيء الينابيع. الهوامش ص. 134-133. 
ˆ ن. م. ص.113-112. 

المؤيّدء المجالسء الائة الأولى. ص. 93. 
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مجرّد مَثَل للعلم. وهذه اللمزن تسري» والسري lb Beall Ge Lie LI‏ العلم الباطنء 
فالدعوة تحمل العلم الباطن وتسير به تنشره الرياح كالعبير الطيّب ليصل للطالبين. 
بعد هذا المطلع يتابع الشاعر قائلا: 
grille digi Gi Vols LG)‏ جذبتك أنفاسي فكنت الروحا 
أنفاسٌ طيب بتنَ في درعي وقد SLi‏ الخيالٌ وراءهنٌ طليحا 


قد عبقت الريح برائحة العبير. والطّيبُ نوعان؛ ما خفي لونه وظهرت رائحته وهو طيب 
te!‏ وما ظهر لونه وخفيت رائحته. وهو طيب النساء. والرجل حسب علم التأويل الباطن 
هو المفيدء "وعلم المفيد الذي مثله مثل الرجالء أحسن وأخفى من علم المستفيد (مثل المرأة) 
الذي يفيده إِيّاه إلى أن يبلغ حدّ الرّجال في الباطن".' 

الثوب في الظاهر يمنع الريح من أن تتغلغل في جسد الشاعر إلا أنّ أنفاس الشاعر جذبت 
الطيوب» وهذا في التأويل مثله مثل البخور وهو ضرب من الطيب يعلق بالثياب ويستنشق 
من الهواء إذا خالطه مع ما يستنشق منه ويصل إلى من أعطيه وإلى من م يعطه وم يقصد به 
إليه ولا يملك معطيه حبسه عمْن لا يريد إعطاءه إيّاه فمثله من العلوم مثل العلم الدنيوي 
الذي ينتفع به فيها ويصل إليه من أراده من أهلها ويخترعه ولا يصحب المرء منه شيء إلى 
آخرته؛ Lely‏ ينتفع به في عاجل الدنيا وظاهر أمرها.” 

I‏ نستنتج من كل ما تقدّم بأنّ الشّاعر قطع مرحلة جديدة من مراحل الاستفادة من العلم 
الباطنء مرحلة تقرّبه من الوصول إلى حَرّم الإما» تمنه من الحج كما ذكر في القصيدة, وكما 
eet‏ لاحم 

بل ما لهذا البرق صلاًمُطرِفًا ولأيٍّ خبل الشَائمِينَ أتيحها؟ 
يمُدني الصَباحَ بخطوه فعلامٌ لا يُدني الخليط وقد أجدّ نزوحا؟ 

حسب التفسير الظاهري لهذين البيتن فالشّاعر يتساءل: أين أتيح لهذا اللماء المطرق السّاقط 
من السّحاب بفعل اهتزاز امن من سيف البرقء أن يقصد وأن يمطر؟ وباطنيًا أين أتيح لهذا 
العلم المأخوذ من الأنبياء» علم الباطن أن يصل؟ يتساءل عن الحدٌ المتاح له أن يصله في 
المعرفة. وهذا العلم يّدني الصباح» بعد أن كان ال مشهد الزمني ليليًا تسري فيه المزن والرياح» 
بعد وصول الطيب» بعد قطع مرحلة من مراحل الاستفادةء والانتقال لحد جديدء تغير المشهد 


| النعمان» تأويل الدعائم. ج. 3-2. ص. 32 . 
: ن. م. ص. 33. 
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الزمني» وانبثق الصباح, ويتساءل الشّاعر ما بال هذا البرق/ المادّة الروحيّة/ علم الباطن, يدن 
الصباح» أي ينقلُ cl dle pb‏ فلماذا لا يُدنِ الخليط؛ لماذا لا يقرّبني من مراحل وحدود أعلى؟ 
هنا إعلان لرغبة الشاعر في اجتياز مراحل جديدة والوصول لحدود دينيّة جديدة. وك هذه 
التساؤلات ما هي إلا تصريحٌ يستبق وههد للوصول إلى الإمام. 


بت ا ورف اش اه لوج ا ويُهِيجُنا غَرَدْ العمام صَدُوحا 
أَمْسَهْدَيْ ليل الثّمام تَعَالَيا Looiis Le Za} ip‏ 
وذّرا جلابيًا i‏ جيوُها حتى أصَرْجَّها دما مسفوحا 
فلقد تجيّمني فرق أحبّتتي وغدا سنيح الملهياتٍ بريحا 
L biis‏ مَطالب وركائبٍ حتّى امتَطيْت إلى العَمام الرّيحا 


بات الشاعر أرقًا من نور اموا الروحانيّة التي يوصلها له الدّعاة, ممثّلين بالحمام وغَرّده وقد 
سبق لنا تأويل oul Sd‏ فهي الذعاة. وفقط بعد التأويل نستطيع أن نعرف سر Jog SI‏ 
المأتم الذي يريد الشاعر أن ينوح فيه. رغم أننا لا نعرف من المْيّتء وقد ذكر الرسول في كتاب 
إلى رفاعة قاضيه على الأهواز: وإِيّاك والنوح على الميت ببلد يكون لك به سلطان.' نفهم من 
هذا أنَّ الشّاعر ينوح لأنه لا يعترف بسلطان من يسكن في بلاده. ويبحث عن سلطان آخرء عن 
الإمام المعرٌ لدين الله الفاطمي. وعندما يطلب الشاعر ممّن يخاطبهما أن يذرا جلابيت GAS‏ 
wads UB dager‏ نفس المعنى» عدم اعترافه بسلطان غير سلطان ال معز Shay WU‏ هناك» 
حيث يريد JADY‏ تصرّفاتٍ لا تليق بإسماعيليٌ؛ dene i pine Ges‏ أنه ,كا عدر 
«gegl‏ فقال: لا يلطمن علي خد ولا يشقن عاي جيب...". وهو بهذا النواح يمهّد للموت. 
فالموت في علم التأويل ما هو إلا oa JYI‏ > إلى حدٌ: "مثل النقلة بالموت من دار إلى دار 
مثل النقلة في دعوة الحقّ من ao J io‏ فا منقول فيها من حدّ إلى حدّ لا بدّ لمن ينقله أن 
يفاتحه بالعلم والحكمة, إذا صار إلى الحدّ الذي نقله إليه بما يجب أن يفاتحه به فيه ولا 
يفاتحه بذلك إل من هو فوقه وأعلم بما يفاتحه به. ولا يكون عند المنقول علم من تلك 
المفاتحة. فمن أجل ذلك كان مثله في ذلك الحدّ مثل GY Cush!‏ علم له مما فيه والمفيد له مثل 
الحيّ لأنه عنده علم ما يفيده".* 


'ن. م. ص. 18. 
“ن. م. ص. 18. 
7 ن. م. ص. 19. 
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ويعلن الشاعر صريحًا بأنّه من أجل الوصول امتطى الريح ليصل إلى الغمام» آي أنه امتطى 
العلم الباطن ليصل إلى الدعوة الفاطميّة. ليصبح إسماعيليًا. 
بعد هذه القراءة الباطنيّة نستطيع أن نفهم المصطلحات الفاطميّة الواردة في القصيدة لاحقاء 
كمصطلح الحج إلى الإمام: 

حجّث بِناحَرَمَ الإمام نجائبٌ ترمي إليه بنا الشهوبَ الفيحا 


وھ و 


bay eal R= ae‏ خت ون bla 55 j z5 l itp‏ حا 
Lend jobs Li coy abe ths 1555 aL‏ 
هل لي إلى الفردوس OS} G2‏ وقد شَارَفْتٌ Lagta Lego ÝL‏ 


so 


في حيث لا الشعَراءٌ مُفْحَمَةٌ ولا شاو المدائح يُدرِكَ الممدوحا 

ولقد قصد الشّاعرٌ حَرَّم الإمام حاجًاء فهل يجوز الحجّ نحو الإمام كفريضة: أم يستعمله ابن 
هانئ من باب المجاز اللغويّ؟ إذا أخذنا بالمعاني التأويليّة. فالحجٌ في التأويل الباطن مثل القصد 
إلى إمام الزمان' وقد ذكر المؤيّد في مجالسه "ولهذه العشر من الجملة ممثول شريف شرف 
مثله لممثوله. وعظم محسوسه لعقوله. فهم قوم بهم ينطق لسان الحقّء وهم الواسطة بين 
الله سبحانه وبين الخلق سياقتهم إلى الحج الذي هو ختام الأعمال الشرعيّة: والتكاليف 
الوضعيّة. والحج يقع في شهر هو ختام السنة» وهو مثل (على صاحب دور به) ختام النبوة 
والبيت المحجوج هو قبلة المصلّين الذي عظم قدره. وأمرهم بالتوجّه نحوه في صلاتهم» فقال 
سبحانه ((وحيث ما كنتم فولّوا وجوهكم شطرةً))” ولتوجّه الإنسان بحياته ونطقه إلى بيت 
جماد لا يحس» ولا يعقل خطب» وهو مكان الذكر لمن كان له قلب. وذلك أن المصأي من حيث 
جسمه تراب (ينحل إلى تراب فاقتضى أن تكون قبلته ما ينحلٌ إليه وهو التراب) ومن حيث 
نفسه جوهر قابل لأثار النبوءة والكتاب. فاقتضى أن تكون قبلتها ما تنحلّ إليهء وهو النبوءة 
والكتاب. فهو إِذَا يستقبل القبلة وكأتما استقبل الكثيف بكثيفه. واللطيف بلطيفه. فيتوجّه 
بكثيفه إلى ما إليه انحلالء وبلطيفه إلى ما إليه مآله"* 

يقول ابن هانئ بأنه حجّ نحو الإمام وجاء يقبّل ركنه الممسوحاء وقد ورد في التأويل: "إن مثل 
البيت في الباطن مثل صاحب الزمان من كان من نبي أو إمام في كل وقت. ومثل الركن مثل 


'ن. م. ص. 254 . 
ˆ سورة 4/ 144 و150. 
١‏ اطؤيد امجالسء FUI‏ الأولى. ص. 19-18. 
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حجّته. وإِنْ الدعوة المستورة تكون للحجة إذا أقامه الإمام فيه يبدأء وهو يكون إذا أقامه الإمام 
بابه الذي يؤت إليه من قبلهء وإليه وإلى من يقيمه من الدعاة يقصد القاصد للإمام الذي مثله 
في الباطن مثل الحاج على ما ذكرنا وبه يبتدأً".' 

ga 13) gould‏ القصد إلى إمام الزمانء والشاعر ليس وحيدًا في حجّه. فالوفود بكل مطلع. 
سرحت عقل مطيّهم» والحجيج في الباطن أمثال المؤمنين الطالبين أئمة أزمانهم.* 

يحجّ الشاعر نحو الإمام المع لدين الله مؤديًا فريضة دينيّة من جهة:. ومادحًا لهذا الملك, 
الخليفة الممدوح الذي لا تُدركه المدائح مهما سمث. 

نجد أن القصيدة مزدوجةء تحمل أبياتها النسيبيّة الظاهر الذي يختلف عن الباطن تماماء ومن 
جهة ثانية يوجد في هذه القصيدة مصطلحات وتعابير فاطميّة صريحة واضحة. لكن دون أن 
نؤولها ونعطيها حقّها المعنوي المقصود. تبقى الكلمات إمَا نوعًا من المغالاة: os LE gs Lily‏ 
المجاز. فمثلاً يتابع ابن هانئ مديحه قائلا: 


ملك أناخ على الزمان بكلكل فأذل صغبا في القياد جموحا 
تمضى المنايا والعطايا وادعًا تعقّث له عَرّماته وأريها 
ندعوه منتقما عزيزا قادرًا å iga Liè‏ الذنوب صفوحا 


إِنْ القارئ العاديّ للبيت الأخير لا بد أن يعتيرَ الشاعر كافرًاء مغاليًء إذ كيف نفسّر قول الشاعر: 
Hoje diis ogeu"‏ قادرا" إلا بالمغالاة؛ على اعتبار إعطاء الإمام صفات الله؟ أمًا القارئ 
العارف بالباطن الذي يؤمن به الإسماعيليونء فهو حتمًا يعرف إهانهم القائل بتنزيه الله عن 
كل الصفات.* فالإسماعيليون ينڙّهون الباري تعالى عن جميع النعوت والصفات BLAIS‏ 
والقادر والفاعل ولا يطلقون عليه شيئا منها لأنّ إطلاقها عليه يوجب الكثرة في ذاته عندهم* 
وهم إِنما ينزهون الله عن هذه الصفات ويطلقونها على الإمام ممثول العقل الأول على 
الأرض. وتتوسّع هذه الدراسة في شرح المعتقدات الفاطميّة. ومثل هذه ال مصطلحات التي تكثر 
في قصائد الشّعراء الفاطميين. خاصّةً تلك القصائد التي سيتعامل معها المبحث الثالث. 


النعمان» تأويل الدعائم.ج. 3-2. ص. 230. 
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” السجستانيء الينابيع. ص. 163. 
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2 إيجاز واستنتاج: 
هذه القصيدةٌ مزدوجةٌ كسابقاتها؛ قصيدت تميم بن المعرٌ وقصيدة ابن هانئء تحمل أبياتها 
النسيبيّة الظاهر الذي يختلف عن الباطن تماماء ومن جهة ثانية يوجد في هذه القصيدة 
مصطلحات وتعابير فاطميّة صريحة واضحة. لكن دون أن نؤؤلها ونعطيها حقها المعنوي 
المقصود. تبقى الكلمات إمًا نوعًا من المغالاة, وإمًا نوعًا من المجاز. وهذه المصطلحات تركتنا 
نبحث عن صوت القصيدة: فماذا تريد القصيدة أن تقول وراء ظاهرها؟ 

ذا هذه القصيدة جديدة في طرحها الباطنيء لأنها حوت مصطلحات إسماعيليّة صريحة. ظنّها 
النّقاد ضريًا من المغالاة. لكن باطنها عرّف القارئ بجانب خفيّ من جوانب قراءة الشعر 
Wiles gag «bli‏ حياة ابن هانة. كما أن هذه اللضطلخات كالبرق» والطيب والحج إلى 
الإمام وتقبيل ركنه» عدا عن أنها نوع من الاستباق »أسلوبيًاء مح لنا بإمكانيّة تأويل القصيدة 
وعدم الاكتفاء بظاهرهاء فتحت أمامنا المجال للتأكّد بوجود قارئيّن؛ قارئ عاديٌ وآخر peda‏ 
أي القارئ المستجيب» Glues «Abb‏ الشّاعر الحقيقي ابن هانئء والشاعر المضمّر الذي 
يريد إرسال موقفه ال معيّن من قضيّة معيّنة. وهو هنا ابن هانئ المستفيد, طالب العلم الباطن 
من الإمام الممعنٌّ إمام الزّمان. 

!3 الاكتفاء بالقراءة الظاهرية أخدّ god Gadd!‏ احتمالات مختلفة وجوازات خاطئة, فتكثيف 
استعمال الضمائر والعوائدء بلبل ترتيب أبيات القصيدةء وأتت قراءتنا الباطنيّة Ged‏ ترتيب 
البيت الناقص من إحدى النسخ., وبهذا أعادت للقصيدة نظامها ا معنوي الذي تشتّتَ. 

5. تلخيص نتائج واستنتاجات المبحث الثاني. 

نظرت هذه الدراسة للقصائد من منظور مختلف؛ فبحثت في معناها الظاهريء ومبناها 
والأساليب التي استعملها الشاعر» معتمدةً مناهج بحث مختلفة. كالمنهج البنيوي الذي 
يستنبط يُنية النضٌ بالكشف عن العلاقات الداخليّة الثابتة داخله واستقراء الدوال الداخليّةء 
دون الانفتاح على الظروف السياقيّة الخارجيّة التي قد تكون أفرزت هذا النصٌ من بعيد أو 
قريبء ويمكننا بمقتضى هذا اللمنهج أنْ نكتنه النضٌ الأدبي أمامنا ونعرفٌ حَسْبَهُ كيفيّة بناء 
النصوص الأخرى للكاتب نفسه أو النوع الأدبي نفسه. وقد ساعدنا هذا المنهج في إيجاد العلاقة 
بين القصيدتيّن الأرجوزتين اللتين تعتمد الأولى من بينهما وصف رحلة في الصحراء تنتهي بمدح 
العزيز بينما تعتمد القصيدة الثانية وصف رحلة صيدٍ تنتهي بمدح OL BS Sahl‏ 
القصيدتين تتجهان نحو سرد سيرة ذاتيّة للشاعر في طريقه الطويلة التي قطعها لطلب العلم 
الباطن. 
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وقد اعتمدت الدراسة المنهج الاجتماعي والمنهج النفسيء لأنّ القصيدةً وليدةٌ موقفٍ اجتماعي 
سياسي شعوري أو أدبي er‏ كلامًا وحبرًا على الأوراق. لذلك لا بُدَ من التطرّق للجانب 
الاجتماعي كعلاقة الشاعر بوالده صاحب الحقّ في "النضٌ" الفاطميء وعلاقته بأخيه "العزيز"”, 
لنفهم العلاقة بين وصف الرحلة (رحلة الصحراء الظاهريّة. باطنيًا رحلة طلب العلم الباطن) 
والفخر الذاتي والمدح الغيري (وقد شدّد على الفخر الذاتي ليؤكّد أنّ الطريق التي قطعها 
للوصول للإمامة شاقة وطويلة وهو مستحقٌ أن يكون المنصوص عليه Lél Sabl oulo ae‏ 
أسهب ف المدح الذاق في القصيدة الأولى ليفاضل بينه وبين الممدوح العزيزء وليقول بأنه كان 
جديرًا بالإمامة مثله). 

ولربط الدلالات اممختلفة للقصيدةء وربط غرائب اللغة وال معانيء بقرائن ترشدنا للتوجّه للقراءة 
الباطنيّة. كان لا بد من اتجاهين أكمل واحدهما الآخر؛ انّجاه الاستقراء الموضوعيء واتّجاه 
القراءة التأويليّة. ١‏ 

من جهة ثانية حاول البحثُ أن يؤسّس للنظريّة التي يطرحها: "الشعر الفاطمي بين المعاني 
العاديّة والعقائديّة". لذا انّسعت دائرة البحث. فأخذت عيّنةَ أخرى من القصائد لشاعر آخرء 
(asl‏ ا منشأء تقرّب من البلاط الفاطميّ وعاش في كنفه. ابن هانئ الأندلسيء معتمدةً نفس 
د tual‏ ألا وهي "قصائد المدح". مدح الخليفة الفاطمي كزعيم سياسيٌ 
ودينيٌ» وذلك لتدعيم وتثبيت النظريّة. فكانت النتيجة واضحة؛ أن ما استغلق من معان في 
القراءة الظاهرية» وما اعتبره أحدّ المحقّقين "غريبًا". وما اختلف حول شرحه المحقّقون: م 
يُصبح متماسكًا مترابطًا إلا بالقراءة الباطنيّة» وأنّ القصيدة التي تشئّت أبياتها بين موضوعات 
مختلفة, أتت القراءة الباطنيّة لتجد قرائن تربط أصوات القصيدة معًا لتقولّ قولّها. 

ما نلاحظه في هذا الفصل أنْ هذه القصائد التي اعتمدت الانزياح المكاني والزماني لتغيير 
الحَدَّتْ الشّعري وحالة الشاعر (الْهُمَهُ الذي قطعه تميم ليلا وصباحًا واختلاف حالة الجوّ 
واختلاف الحدث الشعري في كلّ مكان وزمان؛ ثم جبل "أجأً" الذي ذكره ابن هانئ وانتقاله 
جغرافيًا في القصيدة الأخيرة من المسيلة إلى المغرب حاجًا إلى المعر). إِنما حملت في طيّاتها 
انزياخًا نحو قراءة باطنيّة فكّت غريب المعاني ومستغلّق القصيدة. 
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ا مبحث الثالث: 

3. موتيفات الشعر الفاطمي بين المعاني الدنيويّة والعقائديّة 

مدخل: 

تختلف قصائد هذا الباب عن القصائد السابقة التي تتمتع بقراءتين؛ ظاهريّة وباطنيّة. بأنها 
صرّحت بالتعابير الفاطميّة جهرًا وم تبطنهاء os‏ القارئ العادي الذي لا يعرف تأويل lo abl‏ 
تأويلا باطننًا طننًا ماء تنغلق عليه دائرة ام ويستصعب حل غوامض الأبيات فهذه المصطلحات 
الفاطميّة أعطت القصيدة يُعدَّا جديدًا أعطتها معنى مزدوَجًا. يتطرّق هذا الباب لقصائد 
اختلف زمانها في ظلّ الدولة الفاطميّة واختلف منشأ شعرائهاء من بداياتها في المغرب (ابن 
هانئ الأندلسي)» لبداياتها في مصر (تميم بن المعرٌ لدين الله). بعد أن أرست الدولة قواعدها 
السياسيّة واتجهت نحو نشر دعوتها (المؤيّد في الدين هبة الله الشيرازي)ء وف أوقات آزمتها 
واندحارها وتسلّط الوزراء فيها (عَمارة اليمني). إِنّها قصائد لشعراء اختلف انتماؤهم للعقيدة 
الفاطميّة واختُلفٌ ف انتمائهم بل وشكك في بعضه. قصائد حملت في معجمها اللغوي 
الظاهري ألفاظًا وموتيفات وصورًا ومجازات لغوية لم يحوها المعجم الشّعري العربي قبل 
الفاطميين» جمعت بين المعجم الشعري المبسّط والمعجم العقائدي الأليغوريء مما حدا 
بالمؤرّخين السّنّةَ وغيرهم ممّن لم يضطلعوا في فهم المعجم الديني الفاطميء إلى اتهام الشعراء 
بالكفر» واستثناء قصائدهم حتى من كتب التأريخ والتراجم» ومن أشهر الأبيات التي أثارت 
النقد والشكوك ووجّهت إصبع الاتّهام لناظمهاء هو هذا البيت الذي نظمه ابن هانئ الأندلسي 


3 مدح اطعرٌ: 
ماشئت لا ماشاءت الأقدار فاحكم فأنت الواحد القهَارٌ 
وكأنتهاأنت النبي محمد وكأنها أنصارك الأنصاء' 


' ابن هانئ- الديوان. تحقيق اليعلاوي 1994. ص. 181 5 3 الهامش أن هذه القصيدة المستهجتَة من 
التقاد القدامى مفقودة من أغلب السخ, ولا توجد إلا 3 نُسختي بترسبورغ ونسختي القاهرة والنسخ 
الخاصّة الهنديّة. وعزا oll‏ الإسماعيلي تَبْذها إلى ما ظهر لهم فيها من لو » فانبرىٍ للدفاع عن حقيقة 
أصحابه وتبرير نسبّة الصفات كالواحد والقهار إلى غير Jäs aU‏ إن الإسماعيليين 39-252 الباري عن 

جميع النعوت alas liall‏ والقادر والفاعل ولا يُطلقون عليه jy Laie Ci‏ اطلاقها عليه يوجب 
esi‏ في ذاته عندهم. . وجميع الصفات والنعوت واقعة على المبدع JI‏ وهو الأمرٌ والكلمة, وا كان 
الإمام és‏ مقام الأمر والكلمة في هذا «ble!‏ > فجميع صفات الباري واقعة Cine WS dls‏ أن أطلق الشاعر 
(الواحد القهّار) على ال معن فإنْه قال ما قال حسب اعتقاده. 
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J‏ مثل هذه الأبيات اعتبرها فقهاء السئّة مغالاةً ونهاية الكفر والإلحادء وذلك لجهلهم بنظرية 
المثل والممثول.' 
وقد ذكر ابن هانئ» في العديد من قصائده» الذمَ الذي لحقه فقال: 


أراني إذا ما قلت بينًا تنكرَتْ وجوةٌ كما غثّى الصحائف تتريثُ 
LS Gl‏ عصر قلت فيه قصيدة Ge‏ لأهلٍ الجهل لوم وتثريب؟ 


لقد انتشرت التعابير الفاطميّة. التي اعتّبرث مغالاةء بكثرة في قصائد المدح لأنّها القصيدة الأداة, 
التي أَدْت مهمّة مختلفة بمدحها للإمام. وذلك لاختلاف صفات الممدوح الفاطمي عن غيره من 
ممدوحي الشّعر العربيء ولاختلاف انتماء الشاعر تاريخيًا وجغرافيًا ورتمًا كان للعامل النفسيٌ 
أثرٌ أَذَى إلى بعض الفوارق. هذه القصيدة المادحة البلاطيّة. هي هديّةٌ تبادليّة (بين المادح 
وا ممدوح). Lel Le‏ ولاءٍ وانتماء ومذهب» وتأريخ سياسيّ ومدحٌ وفخرٌ ومقارنة. هذه 
القصيدة البلاطيّة نُظمّت ras‏ لتتركَ أصداءها بين جُدر القصرء وارتبطت ارتباطًا حميمًا 
وفعَالاً بسياسة البلاط ومراسيمه. وهي النوع الشّعري المهيمن على القصيدة العربيّة القدمة 
خلال كل العصور الإسلاميّة. إلأ أنه لا يممكننا أنْ نجدّ مثيلا لبعض قصائد المدح الفاطميّة في 
الشعر العربي» وذلك بسبب اختلاف المعاني والصفات التي ANA‏ على الممدوح الفاطمي» 
وبسبب الوظيفة التي شغلتها هذه القصائد. وبسبب اختلاف البلاط الفاطمي عقائديًا عن 
البلاط العباسي والأموي. 

تنوّع المدح البلاطي الفاطمي تاريخيًّه مكانيّه موضوعًا Bing‏ وبلاطًاء فمن القصائد ما CoŚ‏ 
في أوائل الدولة الفاطميّة في المغرب ومنها كُتب في أواخرها في مصرء منها ما كُتب في بلاط 
وزيرء ومنها في بلاط إمام» منها ما كُتب للتكسّبء ومنها ما كُتب لإعلان ولاء. للدفاع عن 


' Kamil, Hussain-"Theory of (Matter) and (Spirit) and its influense on the Egyption poetry 

of the Fatimid period" .pp109-Islamic culture v - xxiv 1950. 
.46 هانئ» الديوان. ص.‎ Gul? 

* P.Smoor. "Palace and Ruin, a Theme for Fatimid poets?" .pp.94-95.from Die welt, Des 
orients XXIJ.1991. 

“ Beatrice Gruendler- ‘Meeting the patron”- Ideas, Images, and Methods of Portrayal-Brill- 
Leiden-Boston 2005. 

-Sperl, Stefan and Shackle Christopher "Qasida Poetry in Islamic and Africa". vol.2 Brill 
1996. pp36: If the qasida has been, a regester of social events and a codification of moral 
principles and culture values, then this pre-supposes first and foremost that it was 
designed to be heard and remembered not only by individuals but by all members of the 
community. 
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هبء للفخر لتأريخ حدث جَللٍ (كفتح مصر» مدح قائد عسكري (جوهر TH (gial‏ 
وزير ان بن Lods‏ للنقاش» ومدح مذهب دون غيره (كالقادسية ومسألة nol‏ 
والاختيار التي أثارها الشاعر الوزير طلائع بن رزيك). 
اختلف الممدوحون فاختلفت التعابير. واختلف المادحون فتعدّدت الأسباب» والدولة واحدق 
فاطميّة تؤمن بمبدأ يقر بباطن القرآنء ولها نظريّاتها الخاضة التي فرضت لغة جديدة على 
قصائد المدح على امتداد التاريخ الأدبي العربي. فهل اختلفت هذه الوظيفة باختلاف زمنهاء أم 
مكانهاء أم ااب وانتماء شاعرها؟' هل اختلفت قصيدة مدح الخليفة الإمام عن مدح غيره 
من الناس؟” وهل اختلفت المعاني الباطنيّة التي تطرحها تلك القصيدة بين مادح فاطميّ 
العقيدة كالشاعر تميم بن المعزّ لدين Que AU‏ شاعر الفاطميين الأول ابن هانئ الأندلسي. 
وكلاهما استعمل المصطلحات الفاطميّة في شعره؟ 

1. قصيدة نموذجيّة لتأويل ال موتيفات المتكرّرة في القصائد الدنيويّة: 

نبدأ هذا المبحث بقصيدة مدح للشاعر ابن هانئ يقدّمها jel‏ ويهنئة بمناسبة شهر clàn‏ 
اعتبرها اليعلاوي من أولى المدائح المعرّيّاتء“ تبدأ القصيدة بالنسيب وذمٌ الدّهر الذي نستشف 
منه إيمان الشاعر بوجود النّفس والجسد كالفاطميينء فيقول: 


طُويتُ لي الأيَام فوق مكايد ماتنطوي لي فوقها الأعداء 
... تطيلٌ عذاب نفس في الهوى ALG GLY $5 pie‏ ثُساء” 


نفسٌ الشّاعر معذّبةٌ في الهوىء SY had eL‏ النفس [ded‏ هو الصراع الأبديٌّ بين 
ما نتمناه وما نناله من ظُّلم الدنيا. ونتساءل: إذا كانت القصيدة طقوسيّة مادحة فاطميّة, 
فلماذا تتكن على النسيب والبكاء. هل لأنْ المقابلة. بين العذاب/ الحرمان وعطاء ال محبوب. 
تعرز معنى العطاء/ معنى الحماية التي يعطيها الإمام لمادحه في هذا الطقس التبادليّ الذي 
تكون فيه للقصيدة وظيفة قيض في مقايضة طقوسيّة؟ هذا على مستوى المعنىء Lal‏ على 
مستوى المبنى» فهل هي وقفة طللية تحاي الشعر العربي لتؤكّد انتماءها إليه وامتدادها له 


' P.Smoor. "Fatimid poets in Cairo" .pp.155. 
* Mark R Cohen and Sasson Somekh." In the Court of Ya’qob Ibn Killis: A Fragment from 
the Cairo Genizah". The Jewish quarterly Review, New Ser, Vol 80,No3/4 pp.283-314. 
ص.15. الملحق رقم‎ (1994 : SLY! ابن هانئ الأندلسيء الديوان. (ت. محمد اليعلاوىء ط. 1. دار الغرب‎ ' 
14 
“ن. م. هامش رقم 1. ص. 15 "هذه القصيدة من أولى المدائح المعرَّيَاتء بدليل البيت الثلاثين. فيكون‎ 
تاريخها حوالي سنة 353ه وهي الأولى في ترتيب زاهد علي"‎ 
هامش رقم 15. . ص. 16. "أوّل البيت بياض تكرّر بالطبع في ت 3. والبيت يأتي برتبة 12 في مخطوطنا".‎ . eo” 
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وإعطاء الممدوح شرعيّة انتمائه لأولئك الممدوحين على امتداد المدائح العربيّة التي سبقته؟ إِذَا 
OI gs‏ مطلع القصيدة على مستوى المعنى والمبنى يودي دورًا تمهيديًا في قصيدة المدح. ليقول 
بأنه مهما بالغ الشاعر في مدحه. يجوز له hia GY aS‏ الممدوح كان الخلاص بالنسبة للشاعر 
من ظلم الدنياء هذا الممدوح ا مختلف عن غيره من الأنام: 


وطفقتٌ أسأل عن أغرّ مُحجَلٍ فإذا الأنام جبلة دهماء 
حتى دُفعثٌ إلى المعرْ خليفة فعلمث أن المطلب الخلفاءٌ 
هل شك خلقٌ كان أوتي ناظرً أنْ الذّكاء المستنير ذكاء؟' 


يعلق اليعلاوي على هذا البيت بأنه في المخطوط الموجود في حوزته, وجد كلمة "المستنار", لكن 
لأنْ الفعل استنار لا يتعذى, فضّل المحقق أن يتركها "ا مستنير"» وم يشرح لنا شيئا من غوامض 
هذا البيت فهل هي ذكاء بالضّمة (بمعنى الشّمس) أم ذكاء بالفتحة (بمعنى النباهة والفطنة)؟ 
1. القراءة الباطنيّة تأخذنا نحو كون الكلمة ذكاء. فالشاعر يشبّه المعرٌ بالشمس. بالذّكاء 
فهل شك الخلق الذين شهد هو على وجودهم» إن هذه الشمس المنيرة هي مجرّد شمس؟ 
يتساءل الشاعر هل هناك من يُشْكك في إمامة المعز؟ فالنور المستنار به في العالّم هو نور 
Sgt‏ نور القداسة. نور الإمامةء Ó} Sabl jg‏ مثل هذه الكلمة الموجودة في القاموس العربي» 
يختلف معناها في القاموس اللغوي الفاطميء فالشمس هي شمس النبوّة لقب للنبيٌ محمّد. 
والقمر رمز لعي بن أبي طالبء ومن أنوارهما يستمدٌ الأمة النور. وقد ذكر المؤيّد في قصائده 
إن الإمام هو شمس الضحى وهو النور.* والشمسٌ في التأويل مثل إمام الزمان GS G2 OS G2‏ 
أو إمام.“ وقد ورد في القرآن ((فلمًا رأى الشمس بازغةً قالّ هذا ري هذا أكبَرُ))” وفي تأويل 
امؤيّد "فإن للشمس ممثولاً من جهة الدين والنشأة الآخرةء فالشمس ملك الأفلاك القائمة بها 
حياتهاء فعنصر الحياة الحقيقيّة الشمس الدينيّة. ونحن نقرّب القول إلى الأفهام فنقول: ((يا 


أ هذا البيت غير موجود في نسخة زاهد علي 

* المؤيّدء المجالس الِؤْيّديّة المائة الأولى. ص. 179-178: " والحمد لله الذي جعل الشمس ضياءً والقمر نوراء 
وجعل ربيع الهدى بفائض أنوارهما . مستنيا. ويقول: "هم مواقع الأنوار العلويّة ككون السماء مواقع الأنوار 
الجرمانية" والمقصود ب " هم ': الأئمة. 

ايد الديوان. ص. 213: يا خير شمس طلعت من غربها ومّن به بشَّرّنا خير الرّسل 

* النعمان» تأويل الدعائم. . ج. 3-2. ص. 261. 

القرآن. سورة 6 آية 78. 
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أيّها الذين آمنوا استجيبوا لله وللرسول إذا دعام ما يحييكم))»" فقد فرضت لنا هذه الآية أن 
الحياة الحقيقيّة مُستفادة من الشمس الدينثة".” 
كذلك يذكر المؤيّد في مجلسه الرابع والسبعين من SUI‏ الثالثة من مجالسه "...محمَّدًا الطالع 
من بُرج الرسالة طلوع الشمس". رها اعتبرَ اليعلاوي هذا البيت من الأبيات الصعبة. إذ ذكر في 
مقدمة الديوان "...فالغوامض في هذا الشعر تبقى SS‏ ومقاصدٌ الشاعر تظلّ مبهمة في عدد 
وافر من الأبيات, فَتُضطَّدٌ كما فعل الشيخ الفاضل أو زاهد علي إلى التأويل والافتراض والتساؤل. 
ومن الطريف أنَّ الجانب الذي كنا نتوقّع فيه الصعوبة والغموض - وهو الجانب العقائدي 
المذهبيّ - لن يُكلّفنا عناءً كبيرًَ: ذلك أنّْ أطروحات الشيعة الإسماعيليين أصبحت معروفة بعد 
الذي اطلعنا عليه من كتب القاضي النعمان والداعي عماد الدين والكرماني ..."” 
وقد ذكرٌ النعمان في تأويل الدعائم "ومثل طلوع الشمس مثل ظهور الإمام» ومثل غيابها مثل 
تقلته واستتاره"” 
وذكر المؤيّد في مجلسه الثامن والعشرين من امائة الأولى' إِنَّ محل النبيٌ والنبوة في عالّم الأمر 
محل الشمس من هذا العالم» الذي هو عام الخلقء قال الله سبحاتة: ((وجَعَلَ الشمسّ 
سراجًا))» يعني به الشمس وكنّى سبحانه عن النبيّ بهذه الكناية فقال ((يا أيّها النبي إا 
أرسلناك شاهدًا ومبشَرًا ونذيرًا. وداعيًا إلى الله بإذنه وسراجًا منير))" l‏ 
إِذّا نفهم مما تقدّم بأنّ البيت مشحون بالمعاني الفاطميّة وأنّ الذكاء المستنيرء JE‏ للإمام المعرٌ 
الذي يهدي الناس بنورة/ بعلمه الباطن. وما يؤكْد لنا هذا التأويل هو صدر البيت. الذي من 
الضعب أن نفهمه بالقراءة الظاهريّة: 

"هل شك خلقٌ كان أوتي ناظرًا" 
والتأويل لهذا المعنىء برأيي. هو ما ورد في "تأويل الذعائتم" تأويلا للآيات القرآنيّة ((فكيف إذا 
جئنا من dil JS‏ بشهيد وجئنا بك على هؤلاء شهيدا)). والآية ((وجيء بالنبيين والشهداء وقضي 


' القرآن. سورة 8 آية 24. 

* الممؤيّدء المجالس الؤيّديّة المائة الثالثة. ص. 210. 
ن. م. ص. 211 

“ ابن هانئ. الديوان. المقدّمة. ص. 9. 

النعمان» تأويل الدعائم. ج. 2. ص. 10 

° المؤيّدء المجالس الْؤْيّديّة المائة الأولى. ص. 137 
القرآن» سورة 71. آية 16 

* القرآنء سورة 33. آية 46 
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بينهم بالحق وهم لا يظلمون)). يقول القاضي النعمان في كتابه: "فالأنبياء شهود على أهل 
زمانهم والأئمة من بعدهم كذلك شهود على أهل زمانهم: JS‏ إمام شاهد على أهل زمانه. ولا 
يجوز أن يقال شاهد على شيء لمم يشهده؛ فأول من يدخل الجنّة من أهل كل زمان إمامهم 
الشاهد عليهم هو يقدمهم فيتبعه أتباعه في الدنيا الصالحون"" 
بحل رموز هذا البيت الغامضء أصبح المدح واضحًاء وهو مدحٌ دينيء لا يشبه المدائح النبويّة لا 
بظاهره ولا بباطنه. فالمعزٌ إمام ile) Lal‏ الشاهد عليهم يوم القيامة. وهو الشمسء. شمس 
الدين والحق التي لا تخفى على أحد. 
بعد هذا البيت يتابعٌ المدخ بعدّة أبيات متتالية فيها منّ الكلمات والتعابير الفاطميّة ما يجعلها 
غامضةً على المتلقّي العادي وهيّ: 
هُوَعِلَّةُ الدّنيا ومن خُلقت له ولعلّة ماكانت الأشياء 
من صَفو ماء الوحي وهو مُجاجه من حوضه الينبوع وهو شفاء 
من أيكة الفرْدؤس tks Coe‏ تمراثلهاه وتقَتَأً الأقيياكءٌ 
من شعلة القبّسٍ التي عُرِضَتْ على موسى وقد حارث به الظّلماءٌ 
من معدن التقديس وَهْوَ سُلالةٌ من جَوهر الملّكوت وهو ضياء 
من حيث يُقْتَبَسُ النهار 5s pale)‏ عن مَكنونها الأثباء 
فاستيقظوا من غَفْلَة وتتبّهوا ما بالضباح عن العيون خَفَاء 
ملك إذا أسدى إليك صنيعة فالعود من كفيه والإبداءٌ 
لَيْسِتَ سماءٌ الله ما تَروّنها لكنْ أرسا تحتويه سَّماء 
أغفاكوكئّهاله فَخَواضعٌ تُخفي السجودّ ويَظهرٌ الإهاء 
والشمسٌ ترجعٌ عن سَناه جفوثها فكأها مَطرؤقة مَرْصهٌ 
يقول عن ال معز مادحخًا: "هو علّة الدنيا". فهل بالممعنى المعجمي للعلّة يستقيم المعنى, أم تبقى 
هناك حلقة ناقصة؟ 
كي نسبر غور هذا البيت نتذكّر بيت الشّعر الذي قاله تميم بن المعرّ مادحًا أخاه العزيز: 
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معنّى من العلَّة الأولى التي سبقث خلق الهيولى وبسط الأرض والمدر' 


والعلّة الأولى في تفسير الكرماني: "الفرد علَّة لوجود الواحدء وإن كنا قد شرحناه في كتبناء فنحن 
ندل على صدق الأمر فيه بحسب ما يليق في الرسالة إيجازا ونقول: إِنْ جميع الأشياء التي هي 
ذات المعلول الأول وجودها من ذات العلّة التي هي هو وهو هيء لكون المعلول في وجوده 
من عنصر العلّة. ومن شأن المعلولات أن لا يعطى ولا يوجد فيه إل ما أفاضت عليه علته 
بذاتها" ويشرح في هامش رسالته الدرية "فالأفراد علّة لوجود الواحد ولكونها علّة صارت 
موجودة في الواحد آثارهاء فليست الأفراد التي هي العلّة إلا للواحد الذي هو المعلولء فهو عين 
الوحدة وعين الواحد... وهو واحد بكونه أولا في الموجودات ككون الواحد الأول في الأعداد 
Í gal Elg‏ يكون هو الواحد الأول في الموجودات وسلمت هذه المرتبة التي هي أقلّ 
القليل وأول الكثرة له تعالى الذي وجد سبحانه وتعالى عنهاء إذ لو كان تعالى وتقدّس يستحق 
هذه المرتبة وكانت له لكان الموجود عنه اثنين لا واحدا بكون ما يترتب في الوجود بعد الواحد 
اثنين» فلما كان الموجود عنه إبداعا والإبداع واحد لا اثنان ثبت أنه تقدّس متعال عن هذه 
المرتبة وصارت المنزلة في الأوليّة والواحديّة للمبدع الذي هو الإبداع: وكان واحداء فهو المبدع 
وهو الإبداع وهو الواحد الذي لا يتقدمه شيء» ذلك بأنّه ا ملك المقرب الذي أخبرت عنه السنّة 
الإلهية والشريعة النبويّة بالقلم, ذات واحدة متكثّرة بالنسب والإضافات"* 

نفهم من هذا الشّرح أن jabl‏ هو "علّة الدنيا"“ وكأنه موجود في الدنيا وهي موجودة به وبما 
أن الله منزرّه عن هذه الصّفة, لكونه واحدا لا مثيل له. فلو وُصف بالعلّة لوجب وجود مثيل 
له ولابتعدت عنه الواحديّة والإبداع. فهو "علّة الدنيا ومن BAIS‏ له" أي أن الدنيا خُلقت له 
ليهديها بهديه فهو من مبدعات AL!‏ وعجّز البيت يقول: "ولعلّة ما كانت الأشياء". 

"ما" هنا ليست "ما" Le] ASL‏ هي ممعنى شيء؛ فالأشياء لم تولد عبثا أو من العدم إتمامن 
وجود العلّة» tub!‏ في هذه الحالة هو ال معر. وقد ذكر السجستاني في كتاب الينابيع: "... والشيء لا 
يكون علّة نفسه... وعلى هذا دليل كثير من العام ومن الأشخاص, وذلك أن السّماوات والكواكب» 
كلّها مضافة إلى تحريك النفس الكليّة. ثم السماوات» والكواكب» ذوات طبع واحد من جهة 
حركاتهاء تتولّد منها صور كثيرة من المواليد والمعادن والنبات والحيوان المختلفة بطبائعهاء 


' تميم بن المع الديوان. ص. 223. 

* الكرماني» الرسالة الدريّة في معنى التوحيد والموحد وال موحّد. (ت. محمد كامل حسينء مكتبة دار الفاطميين 
مصایف» د.ت.) ص. 29-27» هامش ص. 28 
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وخواصّها.... فكل كثرة ذات أجزاء وجدناها تنتهي إلى شيء واحد هو علّتهاء فمن هذا الوجه 
قلنا: إِنّ جميع المكوّنات, والمبدعاتء poi ile‏ الله جل جلاله المتعالي عن جميع الإضافات 
الجسمانية والروحانيّة ".' 
إِذَا فالإسماعيليون يُتَزّْهون الباري عن جميع النعوتٍ والصفاتٍ كالصانع والقادر والفاعلٍ ولا 
يُطلقون عليه شيئًا منها لأنّ إطلاقها عليه يوجب الكثرةً في ذاته عندهم. وجميعٌ الصفات 
والنعوت واقعةً على المبدّع الأول وهو الأمرٌ والكلمة, ونا كان الإمامٌ قائما مقام الأمر والكلمة 
في هذا العام فجميع صفات الباري tile daily‏ فلا عجبَ أن أطلق الشاعر على المع صفة 
"Ww ale"‏ فإِنّه قال ما قال بحسب اعتقاده. 
في البيت التالي: "من صفو ماء الوحي وهو مجاجة" وهذا تعبيرٌ فاطميّ. فماء الوحي هو 
العلم* والمُجاجة هو ما يُلقي الرجل من فيه" بمدح ابن هانئ ا معز بأنّه عالمٌ بأمور الدينء 
بالعلم obli‏ ويلقي به للمتلقّين وللمستجيبين. وهذا الماء يُلقي به من حوضه الينبوع: وهو 
ماءٌ شاف. يشفي الإنسان عندما يتلقّاه كالدّواء تماما. 
يتابع مادحًاء فا معرٌ: 

"من أيكة الفردوس CBE Cure‏ راتا وقي ا الأفياء" 
a‏ 553 الفاطميّون بأنّهم من شجرة تنتسب لعائلة النبي محمّد. من نسل ابنته فاطمة 
الزهراءء وقد نظموا قصيدة تدعى "ذات الدوحة" مبناها كالشجرة وهي قصيدة مدح لنزار 
العزيز نُسبت للمؤيّدء لكنني أشك في ذلك. والأيكة في الفردوس تذكرنا بقول النبي: "الناس من 
شجر شتّى وأنا وعليّ من شجرة واحدة” وقال تعالى: ((ألم ترّ كيف ضرب الله مثلا كلمة طيّبة 
كشجرة طيّبة أصلها ثابت وفرعها في السّماءء تؤتي أكلها كلّ حين بإذن ربّها...))“ ويقول ابن هانئ 
في قصيدته Sabl ób‏ من أيكة الفردوسء ويذكر النعمان في كتابه تأويل الدّعائم» قول رسول 
الله: "إن في الجنّة شجرة تخرج من أصلها خيل بلق لا تروث ولا تبول مسرجة ملجمة لجمها 
الذهب وسروجها الدّر والياقوت فيستوي عليها أهل عليين فيمرون على من أسفل منهم فيقول 


أبو يعقوب السجستانيء الينابيع. ص. 163 
ا ميد ا مجالسء الطائة الأولى. ص. 400 

5 ا منجد ص. 747؛ لسان العرب. مادة Te‏ 

* انظر ملحق رقم 9. 
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أهل الجنةء يا رب ها بلغت بعبادك هؤلاء هذه الكرامةء فيقال لهم كانوا يصومون النهار 
وكنتم تأكلونء وكانوا يقيمون الليل وكنتم تنامونء وكانوا يتصدّقون وكنتم تبخلونء وكانوا 
يجاهدون وكنتم تجبنونء تأويل ذلك قول الله تعالى:((ولمن خاف مقام ربه جنّتان)) فالجنة 
التي وعدها الله عباده ال مؤمنين في الآخرة هي باطنة كما الآخرة باطنة والدنيا ظاهرة وظاهر 
الجنّة السبب الذي به يوصل إليها وهي دعوة الحقٌّ يلتذٌ ا مؤمنون فيها ا ينالون من الحكمة 
والعلم وبما به يوصل إلى رضوان الله ال مؤدّي إلى دار النعيم في الآخرة التي هي الجنة 
الباطنة"” Sebb‏ الممدوح من أيكة الفردوس هو لأنه ممّن اصطفاهم الله وظاهر الجنة هو 
دعوة الحق التي أق بها إلى أتباعه. ودعوة الحق توصل من ينال الحكمة والعلم إلى الجنة 
الحقيقيّة. EUG die GUL Glare Cad! lag‏ هو العلمٌ وقد ورد في القرآن: ((أنزلنا من 
السماء ماءً مباركًا)) فتبعه ((أنبتنا به جنات وحبٌ الحصيد)) ويقولٌ المؤيّد في مجالسه تأويلاً 
لهذه الآيات بأن الجئات المتعارفة هي البساتين المحوط عليهاء التي فيها الزهنُ Sadly‏ 
وَالتَمَيُ وفيها حظّ العيون لذوي الفرجةء والبطون لذوي التفكيرء وكمثل ذلك نقول: "إنْ من 
نتائج الوحي النازل من السماء حصول الجنّات التي هيّ جامعة للخُضّر والزّهر والثمر الحكميّة 
dill‏ التي RË‏ بها للبقاء كما ينتفع بالجنات الطبيعة المُحَرّضَة للفناء.” نفهم EL Min ye‏ 
بسبب علم الباطن الذي روى به المعرٌ المستجيبينَ تفتّقَت الثمارٌ الحكميّة وأزهرت جنَّةُ الدينٍ 
التي لا تفنىء وَيؤْكدٌ المؤيّد العلاقة بِينَ المطر والثمر والعلم والحكمة قائلاً: "وأزواجُهُم القابلة 
لواذهم فيخرجٌ منها أنواعٌ الزهر والثمر الحكميّة كقبول الأرض مادّة السماء فيخرج منها أنواع 
الزهر والثمر الطبيعيّة"* 

ولتأكيد ا معنى فقد ورد في القرآن: "فأخرج به من الثمرات رزقًا لكم"” ويؤؤّله المؤيّد: "عن 
الوحي النازل إليه ومنة ما يخلصُ إلى الأرضء يعني حجّة الناطق وصاحب بيانه. فيخرجٌ Laie‏ 
أنواع الأزهار والثمارء التي منها PÍ‏ الصور النفسانيّة المنشَّأة للخلود في دار القرار" © 

في تأويل الدعائم يُسهِبٌ النعمان في شرح مَثَل الماء والجنّة قائلاً بن مثل السماء في الباطن مثل 
الناطق» ومثل الأرض مثل الحجّة. ومثلٌ اماء النازل من السماء مثل ما يخرج عن الناطق من 
العلم ... ودروب النبات المختلفة الخارجة من الأرض كل له مثلةء "فمن كان من ذلك من 


' القرآن. سورة الرحمنء آية 46. 

النعمان» تأويل الدعائم. ج.1. ص. 191-190. 

* اممؤيّدء ا مجالس» اطمائة الثالثة. ص. 244. 

“ الممؤيّدء ا مجالس» ASU)‏ الأولى. ص. 178. 

القرآن. سورة 14. آية 32. 
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الأثمار والأعناب والتمر وما أشبه ذلك مما يُعصر منه ويكون فيه عصير من الثمار أو حلاوة 
فمثله كمثل النقباء والدعاة وأسبابهم الذينَ يُعتّصر منهم العلم والحكمة وميّزونَ بين التنزيل 
والتأويل وبين الظاهر والباطن"" 

وقد ورد في المجالس المؤيّديّة ما يؤكّد ترابط المعنى بين الفردوس والثمر والتأويل الباطني: 
"((كمثل جنة بربوة))” ويشرح المؤيّد "الجنّة البستان وهو يجمع الخضر والأزهار والأثمار, 
وكلّ وصي وعام من علماء الدين بذات نفسه جنة, وقد خصٌ فيها من الخضر والزهر والثمر ما 
تتلدّذ به النفوس اللطيفة, تلذّذ الأجسام الكثيفة... وقوله تعالى ((أصابها وابل))” يعني من 
الماذة العلوية ((فآتت أكلها ضعفين)) يعني نطق بلسان التنزيل والتأويلء وجمع بين 
المحسوس والمعقولء واستخدام دار الدّنيا والآخرة" * 

إِذَا نقد ذكر ابن هانئ هذه الكلمات والتعابير لأنَهُ كانَ على دراية ومعرفة بتلك المصطلحات 
وتأويلهاء ومن لم يعرفها من السّنّة اتهمه بالمغالاة. ومن مم يعرفها من النْقّاد اعتبرها من 
غوامض شعره. 

في البيت الذي يلي ذلك ينتقل ابن هانئ لرموز جديدة Éi ais å‏ عن علاقة الفاطميين يمن 
سبقهم من أنبياء» ÅAS iol‏ النبي مومىء رابطًا بين نور المعزٌ ونور موسى قائلاً: "بأنّ المعرّ من 
شعلة القَبَس التي عَرصّت على النبي موسىء إذ يؤمن الفاطميّون الي ا راهيم کإمام» وکل 
إمام من بعده ناطق يتلوهُ, فكانت الإمامة لابنه إسماعيل ومن بعده إلى أخيه إسحق وبقيت 
قي ولد Gow!‏ الي ن فام هنر ته وهما قوسي وعيسق؛ ee‏ الت مرا ون الک 
والكعبة في اللغة تعني LI ASÍ Oy (yb‏ 5 بع الأربع Me‏ طوسى وعيسى ومحمد والقائم من 
ولده صلوات الله عليهم الذي هو سابع النطقاء يسبقهم الثلاثة الأول وهم آدم ونوح 
وإبراهيم.” 

بعدّ أنْ فهمنا العلاقة بِينَ موسى والمعرٌء نفهم Gh‏ شعلة القبس ا مذكورة في بداية البيت Ge‏ 
تلميحٌ لقصّة النبي موسى حينَ رأى النار تشتعل في الشجرة الخضراء. وقَبَسّها هوَّ نور الله 
وعلمُه الذي انتقل من إمام إلى إمام. 


من معدن التقديس ILA ghg‏ من جَّوهر الملّكوت وهو ضياء 


110-109 تأويل الدعائم.ج. 3-2. ص.‎ olo! 
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نتساءل ظاهريًا كيف يمكن للإمام أن يكون من معدن التقديس, فما المقصود بذلك؟ وهل هو 
تعبيرٌ مجازيٌ بأنَّ الإمام من معدن طيّب؟ وهل كان مثل هذا المجاز شائعا حينها؟ الشرح 
الظاهريّ ÙI buha Y‏ مجرّد احتمالات يمكن تقبّلها أو رفضها أمّا التأويل الباطني فيعطينا 
ا 

"ومثل الذهب في التأويل مثل علم الناطق وهو النبي في عصره والإمام في وقته. ومثل الفضة 
مثل علم الأساس وهو وصي النبي في وقته الحجة وهو حجّة الإمام في عصره والذي يكون له 
الأمر من بعده وهو ولي عهده والجوهر ضرب من الحجارة الشريفة التي يقع عليها اسم 
الجوهر مختلفة المقادير والأثمان» بعضها أشرف من بعضء ومثل ذلك مثل علم الملائكة 
العلويين الروحانيين الذين يتنزل أمر الله بهم من واحد إلى واحد حتى ينتهي إلى رسله من 
الآدميين» فهم رسل بذلك من قبل الله عز وجل إلى نبيائهء والأنبياء بذلك رسله إلى خلقه 
والأمة يقومون بذلك بعد الرسل إلى من بعدهم من الأمم في كل عصر وزمان. ومن ذلك قول 
الله جل من قائل ((الله يصطفي من الملائكة رسلا ومن الناس)). فهذه جملة القول في 
باطن تأويل الذهب والفضة والجوهر"" 

بعد معرفة كيفيّة تأويل المعدنء أصبح للبيت تفسير واحد لا يمكن دحضه أو التشكيك به. 
وأصبح البيت مترابطاء ففهمنا العلاقة بين اممعدن واملائكة» بين معدن التقديس وجوهر 


املكوت. 
من حيت يُقْتَبَسُ النهار 5g pat)‏ عن مَكنونها الأثباء 
فاستيقظوا من غَفْلَة وتتَبّهوا ما بالصًباح عن العيون خَقَاء 


بعد تفسير معنى ا معدن ممكننا أن نفهم العلاقة بين الأبيات» فالإمام هو الضياء هو النورء هو 
العالم بتأويل الأنبياء "وصلى الله على ينبوع النور والضياء وصاحب الحنيفية البيضاء محمد 
خاتم الأنبياءء وعلى وصيّه سيد الأوصياءء العالم بتأويل الأنباءء علي بن أبي طالب أسد 
الهيجاء"” والعلاقة واضحة بين ما أعطاه النبيٌ محمّد من تعاليم وتأويل Ged‏ بن أبي aoib‏ 
وانتقل منه للأنئمة. 

ويربط الفاطميّون بين النور والقرآن تأويلا لقوله تعالى ((وجعلنا له نورا يمشي به في الناس))., 
وتفسيرهم : "إن القرآن هو النور الحقيقي الأبديّ المستضاء به. حيث لا تضيء شمس.ء ولا قمر ولا 
نجوم» وإِنْ جميع هذه الأنوار ا لمحسوسة الواقعة تحت العين مجارا لتصرمها وإقضائهاء وزوال 


' النعمانء تأويل الدعائم. ج. 3-2. ص. 78 
* المؤيدء المجالسء الائة الثالثة. ص.5. 
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سلطانهاء ونور القرآن تحقيق وتأييد وخلود. وإِنّْه لنور الآخرة".' 

القرآن بظاهره هو النور وبباطنه كذلك» وحامل هذا النور هو الإمام العالم بأمور الباطن» فهل 
يخفى نور الصباح على أحد؟ وهذا النفي "ما بالصباح عن العيون خفاء" هو نفيّ لتأكيد المعنى 
وإثباته. فنور الصباح لا يخفى على أحدء كعلم ونور الإمام. وكلمة "يُقتبس" تؤكّد هذا الشرح.» 
إذا ما قرنّاها بالآية ((انُظرونا نقتبس من نوركم)).” 

يدعو ابن هانئ الأنام ليستيقظوا من غفوتهم, وليشهدوا نور الأثمة. وصباح دولة الفاطميين. 
pad Con cab! aly lore‏ مم نجده في نسخة زاهد علي" المجموعة من عدّة dibs Gus‏ 
وهذا البيت يحمل معاني فاطميّة هامة هي المبدأ وا لمعاد: 


ملك إذا أسدى إليك صنيعة فالعود من كفيه والإبداءٌ 
لَيْستَ سماءً الله ما ترونها لكنْ أرضَا تحتويه سَّماء 
zóló aJ Lsls iÍ‏ تُخْفي السجودّ ويَظهرٌ الإيهاء 
والشمسٌُ ترجِعٌ ilaja iai hs Lais Leisis oba oe‏ 


هذه الأبيات تحمل أيضا المعاني المؤؤلة إذ كيف نفهم أن امعرٌ ملك إذا صنع معك معروفا 
فالعود من كَفَيْه والإبداء؟ ما معنى العود والإبداء؟ هل المقصود بأن المعروف يبدأ وينتهي 
بكفيْه؟ "والمبدأ عند الفاطميين هو مبدأ الوجود, وأنْ أي وجود يخصّه» gla aiig‏ في غاية 
الوحدة والبساطة"” يذكُرٌ صدر الدين الشّيرازي في مقالته الثالثة في معاد الإنسان على أسلوب 
العُرفاءء أي على أسلوب عرفانّ ونمط شهوديٌّ على لسان أهل التوحيد, SLI GF te!" Jy Bd‏ 
بالمبدأ ها هنا الفطرةٌ الأولى للإنسان وبا معاد هو العودٌ إليها ((فطرةٌ الله التي فَطر الناسّ عليها لا 
تبديل لخلق الله))” والفطرة الأولى له عَدَمَهُ السابق على وجوده "كان الله وم يكن معه شيء' ie‏ 
((وقد خَلَقتّكَ من قبلء وم تك شيئًا))." يعني Sie OF‏ الخلق في الابتداء من العدّم إلى الوجود 
الخاصء ففي الانتهاء يجعلٌ الخلّقَ من الوجود الخاص إلى العَدَّم".” ويتابعٌ في هذا الفصل ليشرخ 


' المؤيّد المجالس.ء امائة الأولى. ص. 15-14. 
القرآن» سورة الحديد 57. آية 13. 
* زاهد عليء تبيين المعاني في شرح ديوان ابن هانئ. (مطبعة المعارف ومكتبتهاء مصر: 1352ه). 
* صدر الدين الشيرازيء المبدأ والمعاد. (لبنان: 2000) ص. 15. 
القرآن» سورة الروم. آية 30 
ن. م. سورة مريم. آية 9 
7 صدر الدين الشيرازيء المبدأ والمعاد. ص. 546 
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52 من الله وإليه المنتهى: فالعدم الأول للإنسان هو الجنّة. والوجود بعد العدّم‎ lab Sb 
الهبوط منها إلى الدنياء والعَدّم الثاني من هذا الوجود هو الفناء في التوحيد. وهو جِنَّةٌ‎ 
والذهاب من الدنيا إلى الجنّة. هو التوجّه من النقص إلى الكمالء هو الرجوعٌ إلى‎ «gate gh 
الفطرة. ولا محالة رجوع الخالق ليس إلا على هذا الطريق» ((يبدأ الخلقّ ثم يُعيده ثمّ إليه‎ 
يُحشرون)).'‎ 

نفهم من هذا إقرار الشاعر بكون المعزّ ملكا يختلف عن كل ملوك الأرضء فهو متّصلٌ بالله 
عن طريق معرفته وعلمه. وهو العالم بالمبدأ وبالمعاد. والداعي للإيمان بهذه المبادئ. 

يُتابع في البيت الذي يليه: 


أا كواكبها له فَخَواضة تُخفي السجود ويَظْهرٌ الإهاء 


wy! ob Jedd‏ ا تحتوي الإمام المعز سماءٌ هيّء تخضعٌ له كواكبهاء يعتبرٌ الفاطميّون 
الكواكب d dW Mis‏ نمة فيقول ال مؤيد 3 مجالسه: "وعلى الأمة من ذريّته أنوار الدين ونجوم 
أفقه” ويذكرٌ تأويل "فلا أقسم بمواقع النجوم”. يشرحٌ المؤيّد بأنّ النجوم مصابيح تنير بها 
مسافة ما بين السماء العليا إلى هذه الأرض السُفلى. ويتساءل "أين أنت من المصابيح التي 
أعربت عن فضيلة إمامها ورئيسها؟ " مؤؤلاً سورة ((والنجم إذا هوى)) وسورة ((ثُمَ „Jaa bo‏ 
فكانٌ GIS‏ قوسين aof DR‏ فيقول Ob‏ رباطات النجوم bgo‏ أقدامها وهذا Sos‏ رَ لنا السجود 
OY ele VL‏ أنوار Gals,‏ العارفين بإخلاص التوحيد يستضيء بها الملأ الأعلى. كما يستضيء بأنوار 
السماء في دار الدنياء ویؤگد اممؤيّد قولهٌ متسائلاً H:‏ تسمع قول النبيّ: "أصحابي pe‏ باتهم 
اقتديتم اهتديتم"؟ Ji igy‏ وحيه وصفوته.” ويّقرٌ الشاعرٌ بنور المعزٌ وإمامته. a SE LS‏ 
كل العارفين من الأئمة Sl‏ جديرٌ بالإمامة وبالخلافة, وهو يُلَمّحُ لأحقيّة هذا ae CLL)‏ 
المسلمين لا لأحقيّة العبّاسيين والأمويين. والآية التي تذكر الكوكب ((فلمًا جنْ الليل رأى كوكبا 
قال هذا ريي))” يؤوّلها النعمان: أن الكوكب مثل الداعي الذي دعاه وأصاره إلى حدٌ الكتمان.“ 


القرآن» سورة الروم. آية 11 

* المؤْيّدء المجالسء اطائة الثالثة. ص. 177 

* القرآن» سورة 53. الآيات. 1› 8 9 

* الممؤيّدء المجالسء المائة الأولى. ص. 54-53 
' القرآن. سورة الأنعام, آية 76. 

* النعمان, تأويل الدعائم. ص. 185. 
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ذا الكواكب هم الأئمة وهم الدعاة الذين يخضعون للأئمة ويدعون لدعوة الحقٌء ولهداية 
نورهم» فنور الإمام أقوى من نور الشمس العاديّة. فترجع جفونها عن سناه. لأنّ نور المع/ نور 
العلم» أقوى من نور الشّمس. 

بعد هذه الأبيات يُتابعٌ مدح ظاهريٌّ عادي. متحدّنًا عن عَظَمة المعرٌ وقوّته مُقجِمًا بعضّ 
الكلمات الدينيّة» ge iná‏ أسطول الفاطميينء مشبّهًا السفنَ بالجواري التي تجري بأمر المعرٌ 
لتحقيق النصر. 
هذا النوغٌ من المدح البلاطيّ يحملٌ كما رأيناه مصطلحات فاطميّة توجب التأويل لفهم غوامض 
الكلمات وترابط الأبيات» وهذا أمرٌ تعجر dic‏ القراءة الظاهريّة. تجدر الإشارة إلى أن كل من 
Olga! Gio‏ باطنيًا كا محقق زاهد علي في كتابه "تبيين المعاني" أو ظاهريًًا كتحقيق محمّد 
اليعلاوي للديوان» لم يشرحا بنفس الطريقة غوامض الأبيات. عدا عن أن نُسخة زاهد علي 
تفتقر إلى بعض الأبيات الهامّة في المدح الباطني والتي أوردها اليعلاوي دون شرح في الهوامش, 
وتمّ شرحها مؤولاً في هذا الباب. 
2. تأويل المصطلحات الدينيّة 

بعد إيراد القصيدة السابقة كنموذج مفصّل لما تمكن أن تغيّره القراءة العقائديّة في صفات 
ا ممدوح, واختلاف المعنى بين قارئ عادي وقارئ عارف بأمور الدين» وتغبُر وظيفة القصيدة 
على ضوء اختلاف الشرح» ستتطرق الدراسة في هذا الباب مصطلحات /موتيفات تكزرت في شعر 
المدح الفاطمي دون غيره من الشعر العريء اعتبرها النقاد والقراء العاديين مغالاة في المد 
وقد cles‏ خاصّة في قصائد المدح؛ لأنّ هذه القصائد هيّ هديّةٌ تبادليّة بين طرفين مُهدي 
وَمُهدّى إليه. ويُشْتَرطُ قبولها لتأخذ شرعيّتهاء فهي هنا تؤڏي مهمتين: 

1. مدح الإمام كنوع من الإقرار بالمبايعة السياسيّة. 

2. مدح الإمام كنوع من الاعتراف بالشرعيّة الدينيّة لحكم ال ممدوح» وإعلان الشاعر ولاءه 

للمذهب الفاطمي وللإمام. 

وهنا مكننا أن نتتع هذه القصائد في ضوء نظريّة (الحديث lلفعJ( ‘dllocutionary act‏ 
فاعتبار القصيدة حديثًا فعلا تخلق مواقف سياسيّة والتزامات دينيّة. تخلقٌ جوًا تفاعليًا بينَ 
المتكلم وا لمستمع مثل معاني الوعد والتحيّة والدفاع عن النفسء والفخر بمآثر الممدوح.,* 


' Conerton 1989. pp. 58 
294 الترجمة العرييّة لعز الدين 1994 ص.‎ lg Ong 1987 pp. 170 ° 
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ويتحوّل الحدث التاريخي العابرء بواسطة القصيدة إلى نصب تذكاري خالد.' وبهذا تقوم 
القصيدة بدور الهديّة الرمزيّةء“ في طقس الولاء أو الإخلاص» وها أنها تبادلية فعلى الممدوح أن 
pii‏ القول والحماية والعطاء للشاعر. 

وإذا أردنا أن نقارن بين المدائح للفاطميين ولغيرهم فعلينا أن نتعمّق في فهم العلاقة بين 
وظيفة قصيدة المدح العربيّة وبُثيتهاء والأخذ بالحسبان أن إنشاد القصيدة أمام الحاكم» رحد 
علامة أوليّة لسلطة الحكم: وهنا تبرزٌ خصائص ثابتة لهذه القصائد. تُحدّد نوعها الشعري. 
وتكونُ القافية والوزن والمعجم الشعري والمعاني والبُنيّة وما إلى ذلك أمورًا ثابتةً بالضرورة,* EY‏ 
وظيفتها استدعاء كل القصائد السابقة في التراث الشعري وهكذا تنبت القصيدة عروبة الحاكم 
وتُحقق تكافوًا بين الحاكم الممدوح وكل حاكم ممدوح سبقةٌ من عصورٍ وسنواتٍ غابرة إلا 
القصيدة الفاطميّة التي تغيّر معجمها لما اختض به الممدوح الفاطميٌ (الإمام) عن غيره من 
الممدوحين» فاضطر الشاعر أن يستعمل موتيفات/مصطلحات خاصّة مستوحاة من العقيدة 
الفاطميّة المؤمنة بالباطن وبالظاهر معاء كالحجٌ للإمام بدل الكعبةء نور ADI‏ الأئمة المشبّهون 
بالكواكب. الملائكة خدام الأنمة. الصلاة والصوم واقترانهما بالإمام. موتيف العيد. وصف 
الأنمة بيد الله ووجه الله وحجّة الله وما إلى ذلك...ومن النقاد من م يفهم مبنى 
المدائح الفاطميّة ومعجمهاء فاتهم الأنئمة بالإرهابء لأنهم استبعدوا ÍS‏ شاعر م مدحهم 
أو مدح غيرهم من الخلفاء. كما حدث مع الشاعر أبو طاهر إسماعيل بن محمد BLL!‏ 
بابن مكنسة (ت. في حدود الخمسمائة) الذي انقطع إلى مدح عامل من النصارى فانقطعت 
عنه العطايا والجوائزء وكان نصيب الشاعر علي بن العباد اللكم من غلمان الخليفة الحافظ 
حتى الموت بسبب القصيدة التى تهجّم فيها على الفاطميين:' وقول النقاد بأنّ باقي مدّاح 
الأئمة تكلّفوا وانفقوا جهدا Bus‏ في إنشاد الشّعرء بل ويقولون بأنْ شعر المديح الفاطميٌّ تلوّن 
بلونين؛ بشعريّة فنيّة تجلّت فيها عبقريّة الشعراء في المقدّمات ومطالع القصائد. وبصناعة 
وتكلف في القسم الذي تطرّق فيه الشعراء للعقائد الفاطميّة؛ "وقد عبّر عن هذا النوع من 
الشعر بعض أساتذة الأدب والشعر, بالشعر الرمزي وكان في العصور الفاطميّة يسمّى بشعر 


' سوزان ستيتكفيتشء أدب السياسة وسياسة الأدب. ص. 109 
Mauss,Marcel. The Gift- The form and reason for exchange in archaic societies 1990.‏ * 
* سوزان ستيتكيفشء أدب السياسة. ص. 124 
Conerton,1989.pp41-71‏ * 
خير الدين الزركليء الأعلام. ج.1ص.322؛ ابن شاكر الكتبي» فوات الوفيات. ج.1 ص. 194 
$ عماد الكاتب» خريدة القصر. قسم شعراء مصر. ص. 10. 
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الصوفيّة. فشعر الصوفيّة هو تطور لتأويل الباطن عند الإسماعيليّة"' نفهم من هذا بأنْ عدم 
فهم موتيفات الشعر الفاطميء أدى إلى ظهور مثل هذه الآراء غير الفاهمة حقيقة الشعر 
الفاطميء وعلاقة مطلع القصيدة بباقي الأبيات» وعدم فهم الأساليب التي استعملها هؤلاء 
الشعراء» وما يطرحه البحث في هذا الباب هو الجواب لكل Lal Vga‏ وهو جواب يعتمد 
فهم العقيدة الفاطميّة وتأويلها ليغيّر المعنى الذي تلقاه أكثر من نوع من القرّاء. ومن هذه 
اطوتيفات الدينيّة: 

3.2.1 الحج 

لم يرد ذكر أيْ إمام فاطميّ قد حجّ إلى بيت الله الحرامء رغم تقديسهم للكعبة ولموسم الحجّء 
فقد ورد في ديوان تميم بن Sabl‏ لدين الله قصيدة مدح لأخيه العزيز" يستهلها بذكر الحج. 
ويعلّق الناسخ في تقديمها؛ "وقال بمدح الإمام العزيز بالله ويذكر ell‏ الحج» ويصف المشاهد 
وحنينها إليه". وهنا نتساءل؛ أيصف المشاهد. فهل كان الشاعر قد حجّ مرّة في حياته. هذا ما لم 
يُذكر في أيّ مصدر شيعيٌ أو سُنيّء وهل هناك خطأ مطبعي في الضمائر العائدة؟ "وحنينها 
إليه". حنين تلك المشاهد للشاعر أم للإمام؟أم إِنّه قصَدَ وحنينه إليها؟ والاحتمالان واردان؛ ففي 
البيت الثاني يقول بِأنَ المروتين وزمزم قد حنّتا للعزيز. وعلى ضوء ما سنشرحه عن الحج في 
اعتقاد الفاطميين» سنجد صحّة الاحتمالين تثبتها القراءة الظاهرة والباطنة: 


دعا باسمك الداعي بمكّة Liles‏ فطاب لأهل الموسم الحج والنفر 
وحن ت إليك المروتان وزمزم وثوبَ Seals OS pd! dL Ley pai‏ 
مسارح آيات القُران وأربع بها ظهر الإيمان واندمخغ الكفر 
وأرض غدا للوحي بين عراصها مجال وللإسلام في أهلها نصر 
وأنت بها يابن النبي محمد أحق إذا Le‏ بانت الحُجِجٌ الُهر 
لك الشرف الأعلى القديم الذي بَنَثْ قريش وأولى هاشم ولك الفخر 


البيت من استطاع إليه سبيلا ومن كفر فإِنَ الله غني عن العالمين)).* و((الحج أشهر معلومات 
فمن فَرَض Gad‏ الح فلا ČS5‏ ولا فسوقٌ ولا جدالٌ في الحجّ وما تفعلوا من خير يعلمُه الله 


: محمد كامل حسينء في أدب مصر الفاطميّة. ص. 162 و300. 
تميم» الديوان. ص. 161-160. 
* القرآن» سورةآل عمران 3.آية 97 . 
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وتزوّدوا فإنْ خيرً الزّاد التقوى واتّقون يا أولي الألباب))»' ويؤوّل جعفر بن منصور اليمن في 
كتاب الكشف معنى olia galg" godl‏ حج ظاهرء وحج باطن» Gis‏ الظاهر فهو المعروف 
من الخروج إلى مكة وتأدية ما وجب فيها من مناسك الحج من مفروضها ومسنونهاء والباطن 
من الحج على وجهينء أحدهما الهجرة من وطنك إلى وطن الرسول في عصره. أو إلى وطن الإمام 
oras $‏ مع معرفة صاحبهاء وإلى من هاجرت بحقيقة فضله ومقامه حتى يسعد حجك 
ويشكر عملكء thew Sji9‏ وينجلي عنك شكك. والوجه الثاني في الباطن هو معرفة الإمام 
صلوات الله عليه في كل عصر وزمانء الناطق بالحكمة. الظاهر بالشرفء والدعوة لصاحب 
الشرائع وخاتمها ومترجمهاء وهو يستحق كل اسم وصفة ومعنى من أسماء الفضل وصفاته 
ومعانيه...". يتّضح مما تقدّم أنَّ الحج الباطن يكون LE}‏ بالهجرة إلى وطن الإمام, وهذا ما 
سنراه واضحا في قصائد الفاطميين من الشعراء الذين أتوا مصر حاجّين للإمام, ابن هانئ من 
الأندلس و اؤيّد في الدين من شيراز وعمارة اليمني من اليمنء وما معرفة الإمام في عصره. 
وقد ورد في حديث للرسول ((من مات وهو لا يعرف إمام زمانه فقد مات ميتة جاهلية)) 
والجاهلية كفر, فترك الحج من قدر عليه في الظاهر والباطن كفرء وفرض الحج في الظاهر 
الإحرام والتلبيةء وفرضه في الباطن طلب إمام الزمان وإجابة دعوته واعتقاد طاعته واتباع أمره 
والدخول في جملة أوليائه.' أمّا بالنسبة للبيت والركن والحجر وزمزم. ÅS‏ تأويله الباطني؛ 
فتأويل البيت الحرام مثل الإمام في وقته. وأنه مثل الحجر الذي في ركنه الذي يسلم مثل حجّته 
وهو وصيه الذي تصير إليه الإمامة من بعده“ ومثل الأركان الأربعة مثل ملوسى وعيسى ومحمد 
والقائم من ولده صلوات الله عليهم الذي هو سابع النطقاءء وثمَ أدار الحجر على الركنين من 
أركان البيت الأربعة وجعل ذلك مثلا لانقطاع النبوّة عن ولد إسحق بعد الناطقين من ذريّته 
اللذين هما موسى وعيسى ajaj slag “logale‏ مثله مثل العلم الحقيقيء فا ماء في التأويل هو 
العلم كما ورد في كلّ القصائد, he Keg‏ دعوة الحق“ ومثل السعي بين الصفا ومروة مثل 
الاتصال بالمفيد ورئيسه الذي يفيد هو عنه. فمروة أهل كلّ طبقة من طبقات المؤمنين على 
حدودهم هو مفيدهم الذي يستفيدون منه علم دينهم. وصفاهم رئيس ذلك المفيد وهو 
الذي يستفيد هو منه.” 


' القرآن. سورة 2ء آية 197. 

* جعفر بن منصور اليمن» كتاب الكشف. ت. مصطفى غالب. ص.111-110. 
النعمان» تأويل الدعائم 3-2. ص. 201. 

ن.م. ص. 230. 

ن.م. ص. 231. 

ن.م. ص. 245. 

ن.م. ص. 247-246. 
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نفهم من هذا أنَّ تميما يعلن حجيجه لإمام الزمان لأخيه العزيزء ويصرّح بأنه لم يطأ أرض مكّة 
حاجًا لا هو ولا الإمام العزيز لذلك تحن إليه المروة وزمزم وهو أحق أن يتواجد هناك لانتسابه 
للشرف الأعلى» لقريش ولهاشم يدمج تميم بين ظاهر الحج وباطنهء كما يؤمن الفاطميون. 
حتى في أواخر الدولة الفاطميّة عندما حطّت رحال الشاعر اليمنيّ عَمارة أرض مصر زمن 
الإمام الفائز قال: l‏ 


قربن بعد مزار العرُ من نظري حتى رأيت إمام العصر من أمم 
ورحن من كعبة البطحاء والحرم وفدا إلى كعبة المعروف والكرم 
فهل درى البيت أنِي بعدّ فرقته ماسرت من حرم إلا إلى حرم" 


نرى عمارة اليمني بعد رحيله من الحجاز إلى مصرء إلى حمى الإمام الفائز والعاضد من بعده 
يعتبر نفسه قد حج ثانية وانتقل من حرم إلى حرم» من حرم جماد إلى حرم روحيء وقد قال 


Jsi a hes > abst Js 3 L_4e9 4 iio 


يعتمد على الآية ((وحيث ما كنتم فولوا وجوهكم شطرة))” ويقول بأئه قد ولى وجهه شطر 
الإمام وليس شطر الكعبة؛ البيت الحرام» وقد ولى ظهره للدهر وللمصائب حين ولى وجهه 
شطر الإمام. ويتابع إلى أن يصف الذهاب للإمام كالذهاب إلى الحجٌ: 


ياقبلة الح ق الأعرٌ وكعبة الحيّ الأعلاً 
> @ للبيت الجما دفقنح كوكم "al doi‏ 
ويتابع 3 نفس امعنى في قصيدة ثانية فيمدح قائلا: 
شمس آل النبي والحرم الأكب رٌ والركن والصفا والمقاة” 


' ذو النون المصريء عمارة اليمنيٌ. مكتبة النهضة المصريّة 1966.ص.43. 
* سورة4/ 144 و150. i‏ 

sag ?‏ الديوان. القصيدة العاشرة. ص. 229-228. 

* ن.م. ص. 233 
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وقد ذكرنا في هذا الباب قصيدة ابن هانن الأندلسي التي كان ذكْر الحج فيها إشارةً واستباقًا 


للتاويل: 1 
ea La Èh‏ الإمام نجائبٌ ترمي إليه بنا السهوبٌ الفيحا 
فَتَمَّسَحَتْ لِمَمٌ به شعت وَقَد iB Lite‏ رَه الممسوحا 
gs Lis Coie asās e ihs JS Soig Lal‏ تسريحا' 
ويتابع في نفس القصيدة في البيت الثاني والخمسين ليؤكّد المعنى: 
ياخير من حجّت إليه مطيّة يا خير من أعطى الجزيل مَنوحا 


نجد في مسير الحج. عند كلّ الشعراء الفاطميينء إقامة طقوس التفريغ (50515ع12) وال ملء 
(216:0515) في الشعائر ا موسميّة. تلك الطقوس التي أشار لها تيودور جاستر في نظريّته عن 
النمط الموسميٌّء” ويمكن أن نطبّقها هنا لنفهم الدور الذي لعبه هذا الطقس الشعائري في Blo‏ 
الشعراء وا ممدوحين على حد سواء؛ ففي طقوس التفريغ, التي ترمز إلى أفول الحياة والحيويّة, 
المتمثّلة بشعائر الإماتة. نجد الشعراء يتباكون من دهرهه؛ المؤيّد في الدين» داعي دعاة 
الفاطميينء ولِى له الدهر ظهره في شيراز وضيّق عليه حاكمها بسبب نشره للدعوة وكثرة مواليه 
فولى ظهره للذهر بادئا بشعائر التطهّر للتخلّص من الشر والضرر وولى ووجهه للمستنصر 
حاجًاء بادئا بشعائر الملء وطقوس الإنعاش, مفرّغا حسرته وأحزانه, معلنا بحجّه صوب الخليفة 
بداية دورة جديدة في حياتهء وهذا ما ينطبق على باقي الشعراء المذكورين سابقا كابن هانئ 
الذي فرّمن 'الأندلس يعد تشيعه: وعمارة الذى فر من مجاولة قثلة ف Lois Gaull‏ طهر عليه 
التشيّع» عدا تميم بن Sell‏ الذي انتقل من الطقس الخاص فيه إلى العام إلى الحجيج عامة, 
الذين حجّوا صوب العزيز. إنْها طقوس العبور من الموت إلى الولادة التحوّل من مذهب إلى 
آخرء وترمز إلى التحوّل الحاصل في بعض فئات المجتمع الإسلامي. الذي بدأ حجّه نحو الخليفة 
الإمام. 

نرى من خلال هذه الأبيات المتنوّعة لشعراء فاطميين عاشوا في فترات تاريخيّة مختلفة؛ (بداية 
الدولة الفاطميّة في المغربء ثم في مصر زمن المعرٌ والعزيزء ثم المؤيّد الذي عاش زمن 
المستنصرء وفي أوخر الدولة الفاطميّة كان يسكنها الشاعر عمارة اليمني). وأتوا من مناطق 
جغرافيّة مختلفة؛ (المؤيّد من شيراز» عمارة من اليمنء تميم من ال مغرب وابن هانئ من 


72. ابن هانئء الديوان. ص‎ ' 
* Gaster Theodor H. Thespis: Ritual. Myth and Drama in the Ancient Near East. New 
York: Norton& Co.1977. p.23. 
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الأندلس). وتفاوتت درجات انتمائهم للعقيدة؛ (فتميم من البيت الفاطميء والمؤيّد داعي 
gi) Ll giles‏ هانئ فهناك من شك في شيعته' كما فعلوا مع عمارة اليمني). نرى أنَّ الحجّ 
استُعملٌ كموتيف يختلف تماما عن استعماله في قصائد Dole! eb!‏ فهو موتيف له تأويله 
الباطنيٌ وبُّعدّه الأليغوري الدينيٌ ويمكن للمتلقي العادي أن يتقبّل تشبيه الإمام بالكعبة, 
والسير إليه بالحجء كنوع من المبالغة والمجاز اللغويء ومنهم مَن اعتبره نوعا من المغالاة 
ASI‏ أمّا القارئ المستجيب العاط بأمور الدين فالأمور بالنسبة له واضحة جليّة. 


2 النور 

ذكر في القرآن ((الله نور السموات والأرض)). ويعتقد الفاطميون أنَّ نوره في الأرض هم 
الأمة الذين بهم يهتدىء» ويتكئون على العديد من الآيات لبرهان GI‏ النور هو نور الله 
((وأشرقت الأرض و ا و ال انار وون ان 
الظلمة. وهو ظهور نور الله عر وجل الذي هو ne‏ القيامة في عام الطبيعة.* والآية 
((فالذين آمنوا به وعزروه ونصروه واتبعوا النور الذي أنزل معه اواك هم المفلحون))“ 
فالقرآن هو النور الذي قدّمه الله js‏ وجل واستخلصه بلسان عربي مبين»“ ويفسر المؤيّد في 
الله الآية التي ورد فيها النور لا على سبيل المجاز كما تفسّرها السَّنّة ((وجعلنا له نورا مشي به 
في الناس))» بل يقول: "وتفسيرهم أن النور هو القرآن على جهة المجاز فليس القرآن بسراج 
ولا شمعة. فنحن نقول: إِنّ القرآن هو النور الحقيقي الأبدي المستضاء به. حيث لا تضيء 
quad‏ ولا قمرء ولا نجوم» وإن جميع هذه الأنوار المحسوسة الواقعة تحت العين مجازاً 
لتصرمها وانقضاءهاء وزوال سلطانهاء ونور القرآن تحقيق وتأييد وخلود, وإنه لنور BSN‏ 
ولتأكيد العلاقة بين القرآن والأئمة ذكر المؤيّد: 


والكتاب النطوق بالحق والصد ق وعنه يكشف المحجوبة” 


ابن ile‏ الديوان. ص. 12. 
93° النون المصريء عمارة اليمني. ص.67. 
' المؤيّدء المجالس المؤيدية» المائة الثالثة. ص. 11. 
“ القرآن» سورة 7ء آية 157. 
° المؤيدء امجالسء» المائة الثالثة. ص. 32-31. 
“ القرآن» سورة 6 آية 122. 
” ال مؤيّدء المجالس» الممائة الأولى. ص. 15-14. 
| ن. م. القصيدة الثالثة. 
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وقوله: 
وأنتم كتاب الله يثبت راشدا محقا وهحو مبطلا عنه غاويا! 


وعلاقة الفاطميين بالنور تعود إلى ما قبل الخليقة» قبل آلاف السنين قي مكان يدعى "أمٌ 
الكتاب" ومن نوره الخاص خلق الله النور الأول وهو نور التبؤة للنبي محمّد وهو نور 
للظاهر, والثاني نور عليّء نور الولاية وهو نور للباطن.” 

وهذا النور الواحد المنقسم بينهما” ينتقل من جيل إلى جيلء من نبي إلى وصيّ؛ "وألقى إلى من 
اصطفاه من أولياء دينه مقاليد النور والضياء"” "ونحن كما قدمنا القول نرى الأجرام العلوية 
والأنوار السماوية على رؤساء الدين من الأنبياء عليهم السلام أدلة» وعلى أوصيائهم وأتمتهم 
أمثلة"” فمن الأنبياء إلى الأوصياء إلى الأمةء وبالنسبة لهم من النبي محمد؛ "صلَى الله على 
جِدّهم المتلألئ نور النبوّة في جبينه'“ "خبرة الأخيار ونور الأنوارء شمس دار المعاد الموعود...” 
إلى الوصي عليء فيُذكر في "كتاب سرائر وأسرار النطقاء” عن سلالة انتقال النور "ولما حضرت 
موسى الوفاة أوحى الله إليه أن سلم نور الله الأعظمء وميراث الأنبياء إلى يوشع بن نون". وقد 
قال الرسول: "أنا وأنت يا علي أبوا المؤمنين» أبوهم النور وأمهم الرحمة" ” فعليٌ هو الوصي "وعلى 
وصيه النور المستخلص من النورء علي بن أبي طالب صاحب العلم المشهور, والعلم المنشورء وعلى 


10. 


الأئمة من ذريّته سفينة النجاة"”” فمنه إلى ذريّته ابنه الحسين ((الله نور السموات والأرض 


' ن. م. القصيدة السابعة عشرة. 

* Mohammad Ali Amir- Moezzi, The Divine Guide in Early Shi'ism. State University of 
New York.1994.p.29-30. 

* Mohammad Ali Amir-Moezzi, The Divine. P. 30: " two thousand years before creation, 
Mohammad and 'Ali were one light before god.../ light formed from one main trunk 
from which sprang a shining ray...And God said:" Here is a light (drawn) from my 
light; its trunk is prophecy and its branch is the Imamte; prophecy belongs to 
Mohammad, my servent and messenger, and the Imamate belongs to ‘Ali, my Proof and 
my Friend. 

“ن. م. ص. 114. 

أن.م. ص. 123. 

*ن. م. ص. 102. 

.66 ن. م. ص.‎ í 

* جعفر بن منصور اليمنء سرائر وأسرار النطقاء. ص.76 . 
so §b! °‏ المجالسء المائة الثالثة. ص. 119. 

المؤيد. المجالس. ص. 73. 
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مثل نوره كمشكاة))' ويؤوّلون المشكاةً مثلا لفاطمة الزهراء والمصباح مثلا للحسينء لأنه كان 
في بطنهاء وهي في صفاتها كالزجاجة وفي شرفها على النساء كالكوكب الدري النيّر.بً ومنه إلى 
الأمة؛ فيذكر المؤيّد في مجالسه: "الحمد لله الذي رفع الفاطميين منار الهدىء وجعلهم نورا لمن 
آمن واهتدى" ومنهم إلى المؤمنين والمستجيبين فيقول لهم المؤيّد: "معشر المؤمنين: جعلكم 
الله من المقتبسين من أنوارهم"* 

bs‏ القصائد الشّعائريّة أيّام الأعياد والمناسبات والفخر بالنصر لجأ الشعراء لهذا الموتيف القوي, 
موتيف النور ليؤكّدوا انتسابهم لآل البيتء' وحقهم في الخلافة» ومركزهم الديني» وقد قال 
الشاعر تميم ابن البيت الفاطمي Sab! owls cig‏ لدين الله ويهتئه في يوم عيد ويذكر إفاقته 
من علّة كانت نالته ويذكر هزهة الأغشم القرمطي؛“ 


LS YI‏ يوم من زمانك عيدٌ وهل فوق إشراق الضحاء مزيد 
زمانُ كريعان الشبيبة ناعم وعصر قديمٌ بالمعرٌ جديد 
ولكنْ يوم العيد Base as‏ له كل أيَام الحياة سعود 
يلوح عليه من تجليك رونق ويظهر فيه من سناك وَقود 


ويذكر رتبة المعرٌ الدينيّة وأنه لكونه الإمام فهو مثل للعقل الأول (المبدع الأول) الذي ليس 
فوق مرتبته مرتبة: 


لِيَمْنْك أنْ الله فوقك مالك ودونك كل ال مالكين عبيد 


حتى يصل للبيت الذي يذكر فيه نور abl‏ 


وليس لنا إلاعليك معول وليس لناإلا إليك محيد 
فلا زالت الدنيا ونورك لبشُها iho Lg Lig‏ وخلود 


القرآن» سورة 24ء آية 35. 

.35 جعفر بن منصور اليمن» كتاب الكشف. ص.‎ i 

ن. م. ص. 30. 

ن. م. ص. 62. 

° Mohammad Ali Amir- Moezzi, The Divine Guide in Early Shi'ism. P.30 Other traditions 

relate that the primordial light that was drawn from the Divine Light was that of the ahl 
al-bayt, the " five of cloak" ( ahl al kisa') 


aó 


.99-98 الديوان. ص.‎ ond 
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وهذا النور يقترن أيضا بالعزيز بالله. فيمدحه تميم قائلا:' 


يا إمام الهدى الذي حبّه قَرْ ضُ علينا كواجب الإهان 
زادك الله بَسطة وعُلوا واقتدارا على ذوي العصيان 
أنت نور الأنام عدلا وفضلا ويمين الهدى وعينٌ الزنمان 
وفي قصيدة يهنئه فيها بجلوسه على العرش الفاطمي: 
نورٌ لطيفٌ تناهى منك جوهره تناهيا جاز حدّ الشّمس والقمر 


ونتساءل إذا م يكن القارئ عارفا بتأويل النور وأصله وانتقاله بين الأنبياءء هل يمكنه أن يفهم 
قصد الشاعرء وهل يمكن للقارئ العادي أن يعي أهمّية هذا البيت في التأكيد على أحقّية 
الفاطميين بالخلافة” والتأكيد على انتسابهم العربي؟” وهل يمكن للقارئ العادي إلا أن يعتبره 
low‏ أو غلوًا؟ 

ÍS‏ قارئ لديوان ابن هانئ سيجد تكرارًا لهذا الموتيف في مدائحه للمعرٌ وفي القصائد 
i Sled!‏ فهل اختلف التعامل مع هذا الموتيف بين الشاعرين» لاختلافهما الانتساي» ولتغيير 
مكان الحدّث الشعريء خاصّة عندما كان الممدوح واحدا؛ المعرٌ لدين الله؟ 


by‏ 94 05 طول البلاد وعرضها ولكثه في مسلك الشّمس سالك 
وماكُنْهٌ هذا النور نور جبينه ولكن نور الله فيه مشارك 4 
` ن. م. ص. 414 


* راوية بربارةء قراءة مغايرة في ديوان تميم بن المعّز لدين الله. ص. 8. 
? محمد عبد الله عنانء الحاكم بأمر الله وأسرار الدعوة الفاطميّة. ص. 49-47 الفصل الثالث (نسب 
الخلفاء الفاطميين بين المنكرين وال مؤيدين). 
من الباحثين من شكّك في عروبة الفاطميين وادعى بأنْ أصل الدولة رجل يهودي. 
علي المصري» تاريخ ملوك العرب. ص. 233: 
_ صبحي أحمس» الدعوى الفاطميّة. ص. 123-.129 ينسب الدعوة الفاطميّة يمون بن ga‏ اليهودي . 
_ نكلسونء تاريخ حياة العرب. ص. 272 يقول بأن gual‏ الدولة الفاطميّة كان أقصى ما وصلت إليه هذه 
المؤامرة. 
= المقريزي. الخطط. ج 1. ص. 348 . 
_ حسن إبراهيم حسن»› تاريخ الدولة الفاطميّة.ص. 59 
Al-Hamdeni, Husayn-On the genealogy of Fatima chaliphs. P.1‏ _ 
* ابن هانئ» الديوان. ص. 260. 
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óf azs‏ ابن هانئ يصرّح جهرا باشتراك المعرّ لدين الله في النور الإلهي. هذا النور الذي انتقل 
مع الأنبياء والأوصياء. مثل هذا البيت الشعري يؤدْي دورا كبيرا في الحياة الدينية والسياسيّة في 
ذلك العصرء فعدا عن إقرار الشاعر بصبغة الدولة الدينيّة ومذهبهاء نراه يُبعد أكثر ليقول جهرا 
لكل القرّاء بن الفاطميين أولى بالخلافة من الأمويين الذين تركهم الشاعر في الأندلس» ومن 
العباسيين الموجودين في الشرقء فالمعرٌ في مصاف الأنبياءء ويشعٌ بنور آل البيت. بنور الله. 
ويؤكّد هذا المعنى في قصيدة ثانية أرسلها له من المغرب إلى مصرء وتُعتبر آخر مدائحه قبل أن 


عَدَوَا ناكسي أبصارهم عن خليفة عليم بسر الله غير مُعلّمٍ 
وروح هدَّى في جسم نور ده شعاع من الأعلى الذي م يُجِسَّم 
ومتصلٍ بين النبيٌٍّ وبينه مُمَرّ من الأنساب 6 يتصرّم 
إذا أنتَ لم تعلم حقيقةً فضله فسائل به الوحي ets Fab!‏ 
على كلّ خط من أسرّة وجهه دليل لعين الناظر المتومم' 


يعتبر ابن هانئ المعرّ روحا من الهدىء في جسم من نورء وهذا النور مستمدٌ من شعاع من 
الأعلى الذي $ يجسّم؛ من الله. وأحسن دليل على الدور الذي asi‏ هذه الموتيفات الدينيئة 
من وظيفة سياسيّة هي هذه الأبيات من قصيدة أنشدها ابن هانئ في البلاط ال معزي في 
القيروان» يتبنى فيها الشاعر الكثير من الشعارات الفاطميّة التي تنادي باستحقاقهم الخلافة 
دون غيرهم. وتحامّل الشاعر على بني أميّة وعلى قريش (بني لؤي) يدل على ممارسة الشاعر 
للمقولات السياسية الرائجة آنذاك في البلاط القيرواني. ويدل على أهميّة هذه الموتيفات الدينية 
في تعزيز موقف الفاطميين, وفي دعم مقولاتهم السياسيّة: 


نازعتم حقٌ الوص ودونه حَرَمٌ وحِجْرٌ مانع وحَجِونٌ 

ناضاتموه على الخلافة بالتي ردت وفيكم حدّها الممسنون 

حرّفتموها عن أبي السبطين عن زَمَعٍ وليس من الهجان هَجين 

لو تقون الله م يطمح لكم ٠‏ طرف وم يشمخ لكم عرنين 

لكنكم كنتم كأهل العجل مم يُحفظ لموسى فيهم هارونُ 
' ن. م. 346-345. 
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لأجاب أن محمّدًا محزون 
وله ظهورٌ دونها وبطون 
في آل ياسين ثوت ياسين 
نزل البيان وفيهم التبيين 
والنور نور الله وهو مبين 
Gully‏ سر الوحي وهو مصون 
والفوق أنتَ وكل فوق دون" 


لو تسألون القبر يوم فرحتم 
ماذا تريد من الكتاب نواصب 
هي بغية أضللتموها فارجعوا 
رذوا إليهم حكمهم فعليهم 
tes gg AU Es Ct‏ 
والستر ستر الغيب وهو محجّبٌ 
والنور أنت وكل نور ظلمة 


نجد ابن هانئ في هذه الأبيات يدافع عن حق الفاطميين بالخلافة, آتيا بالحجج لدعم رأيه 
وموقفهم السياسيء موجّمًا خطابه الشعري مباشرة للنواصب؛ الذين ناصبوا عليًا العداء» مذكّرا 
إيَّاهم بوجود ظاهر وباطن للقرآنء معتمدًا موتيف نور الله ليؤكّد شرعيّة الفاطميين الدينيّة 
في الخلافة» ومن نور الله ينتقل لنور ال معز فامع هو النور الحقيقي وكلّ ما عداه ظلمة, 
وهو الفوقء نجده يعرّف هذه الكلمة ليؤكّد وحدانية امعرٌ. 

SI sys‏ الشاعريّن؛ تميم بن المعرّ وابن هانئ رغم الاختلاف بينهماء إلا OI‏ استعمالهما للنور كان 
موحّدا من ناحية المعنى liag Jahl‏ يدل على معرفة الشاعر بوجود متلق عارف بهذه 
المصطلحات الفاطميّة. و قد تبعهما فيما بعد المؤيّد في الدين هبة الله داعي Ble!‏ 


رِبّ له الإيلاء والإنشاء 
أرض بها زرع الهدى وسماء 
فلنورهها عند الذجى الآلاءٌ 
حكام هذا الدهر والحكماء" 


مستعملا نفس الموتيف. قال للمستنصر بالله مادحا: 


مستنصر بالله أيَدَّ نصره 
وإمام عصر منه قامت للورى 
حالا يضيق على العيون عيانها 
بابن النبي ومّن إليه يعتزي 


حتى في قصائد الرثاءء نجد ذكر الأعياد ومحاسن الفاطميين وصفاتهم وموتيفات قصائدهم 
الخاضّة. وقصيدة عمارة اليمني المشهورة في رثاء دولة الفاطميين تضمّنت معاني الطاعة والنور: 


وحبّهم فهُو أصل الدين والعمل 
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باب النجاة هم دنيا وآخرة 


'ن. م. ص. 405. 
* الممؤيّد. الديوان. ص. 225. 


نور الهدى ومصابيح الدجى ومحل الغيث إن ربت الأنواء في المحل 
ews hol ii i ii‏ من محض خالص نور الله م يغل 
والله ما زلت عن حبّي لهم أبدًا ما أخر اللهلي في مدّة الأجل' 


3.2.3 الصوم والصلاة 
التعامل مع بقيّة المصطلحات شبيه مصطلحَي الحج والنور» فالصلاة والصوم فرضان لا يُقبلان 
إلا بقبول الإمام والاعتراف بهء تأدية هذين الفرضيّن متعلق بمدى تقبّل الإمام لهماء وهذا 
المعنى يرد عند المؤيْد في ديوانه: 

J oH de ge be YI Ug‏ متنا صلتنا والصيام” 
وقد قال تميم في مدحه للعزيز: 

به يَقبل الله فرص الضيام وحج الحجيج وإهلالها" 
وقد شبّه شهر رمضان بالعزيز بالله فقال: 

ارمق ها هان الات ا بشُربنا للتقى عَلاً على نهل 

as . 4 2 8 3‏ هة 

یا لیت شهرك Lib oys zhin gè Igo‏ عناغيرٌ منتقل 

ما أنت في آشهر الحوْل التي سلفتُ إلا كمثل نزار في بني الرسلٴ 
diin‏ شهر الصوم بالإمام ووجه الشبه بينهما هو حرق السيئات» وهذا الخليفة مميّز واحد 
كشهر الصوم المميّز عن بقيّة أشهر السنة. وفي كتاب تأويل الدعائم يذكر: "... وقول الصادق 
جعفر بن محمد صلوات الله عليه: صوم شهر رمضان فرض في كل عام. فشهر رمضان شهر من 
شهور السنة معروفء والسنة اثنا عشر شهراء فمثل السنة في التأويل الباطن مثل الناطق صاحب 
الشريعة» وهو في شريعة الإسلام محمد النبي صلى الله عليه وعلى آله. وقيل ذلك لأنَّ 


' محمد هادي الأميني النجفيء عيد الغدير في عهد الفاطميين. 1977. ص. 76؛ المقريزيء الخطط المقريزيّة. 
ج.1 ص. 496-495( 

ن. م. ص. 234. 

تميم» الديوان. ص. 320 

ˆ ن. م. ص. 340. 
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Guu 509 de pil Golo Sb‏ الحكمة ويأتي من قبل الله عر وجل بعلم الشريعة» ولأنْ 
جماع أمر الشريعة له وهو يدبّر ما فيها ويحكمه كما تدور السنة على كل ما يجري فيها في 
Lago‏ فكذلك الناطق الذي هو صاحب الشريعةء مثل شهور الاثني عشر مثل نقباء صاحب 
الشريعة الاثني عشرء وقد تقدم القول بالبيان عنهم وشرح مراتبهم وأحوالهم» ومن ذلك قول 
الله عر وجل: ((وبعثنا منهم اثني عشر نقيبا)) وكذلك نقباء موسى عليه السلام» كذلك أيضا 
نقباء عيسى عليه السلام اثني عش وهم الحواريون. وأحد النقباء يكون اساسا لصاحب 
الشريعة. يوصي إليه 3 حياته ويكون ولي أمر أمته بعد وفاته. فمثل شهر رمضان ف دور 
محمد رسول الله صلى الله عليه وعلى آله مثل علي بن أي طالب عليه السلام وهو وصيه 
في حياته ولي آمر أمته من بعده وإلى الوصي يصير أمر الدعوة المستورة وعلم التأويل الباطن 
ا لمستورء ae Ws Jog je ALI paid‏ وكان الصوم الذي ذكرنا أن مثله مثل الكتمان التأويل 
في الشهر الذي هو مثله في الباطن....ومنه قوله جل ذكره ((قل للذين آمنوا يغفروا للذين لا 
يرجون أَيّام الله)) وذكرنا فيما تقدم أن مثل يوم الفطر مثل المهدي صلوات الله عليه وكان 
بين المهدي وبين علي صلوات الله عليهما عشرة 0 وعشرة حجج وعشرة أبواب» وهؤلاء مثل 
eli‏ شهر رمضان التي أمر الله عز وجل بصومها..." 
نفهم مما تقدّم أن التشبيه الذي أورده تميم ليس من مجازاته اللغويّة ولا مغالاة دينيّة: إِنمَا 
هو اعتقادٌ دينيْ راسخ» فمثل sab‏ رمضان مثل النبي ثمّ الوصي ثم الأنمة من بعده. والصوم 
مثل الكتمان في bolt‏ مرّة أخرى نجد أن موتيف الصوم يعطي للبيت قراءة عاديّة وقراءة 
تأويليّة للقارئ العارف بأمور الدين» وعلى ضوء ذلك نستطيع الآن أن نفهم عدم تقثل الصوم 
دون تقل الإمام فمن يعرف باطن التأويل يجب أن يتكثّم عليه/ أن يصوم حتى يأذن له 
الإمام با مفاتحة» ومثل الفطر مثل المفاتحة والسماع لمن يجب له ذلك لأنّ الطعام مثله مثل 
استماع العلم. لذلك وجب الصيام في النهار Lal Jia alia SY‏ الظاهرء والباطن مثله مثل الليل 
الذي لا صوم فيه؛ ((ثمَ أتموا الصيام إلى الليل)).” 


وفي نفس المعنى يهنن تميم العزيرٌ بشهر الصيام في قصيدة ثانية فيقول: 


شهرٌ الصيام أجل شهر مقبلٍ وبه بمخَصُ كل ذنب bts‏ 
Jai all cheat Sel, Lael ee gs (Cal Wiis‏ 
ياحجّة الرحمن عند عباده وشهابه في كل أمر مُشكل 


' النعمانء تأويل الدعائم. ج. 3-2. ص.122-121. 
* ن. م. المجلس الرابع من الجزء التاسع. ص. 137-136. 
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منطم يكن في صومه متقرًّا بك للإله فصومه م ‘LBS‏ 


مرّة أخرى يقابل الشّاعر بين شهر رمضان. وبين الإمام» فذاك أجل شهرٍ وهذا أبرُ من وطن 
oal‏ ويساعدنا التأويل على فهم هذه المقابلة: "وجاء من تعظيم شهر رمضان في الظاهر. 
وثواب الصوم للصائم وتأويله في الباطن ما قد تقدّم القول به من أن مثل شهر رمضان مثل 
أساس الشريعة, ومثل أيّامه مثل الأثمة والحجج من ولده وأسبابهمء وأنّ مثل الصوم مثل 
الستر والكتمان.” 

نرى نفس المعنى يتردّد في أغلب القصائد. فأداء الصوم لا UGB‏ كفرض دينيٌ إلا إذا كان الصائم 
متقرّبا من الإمام» وهذا المعنى لا نجده إلا عند الشعراء الفاطميينء إلآ في القصيدة الفاطميّة, 
LV Ws‏ تعكس fine Los FSS‏ عن فكر السّنة وإيمانهم. كما أنَّ الصلاة كفرض مقرونة 
بالتقرّب من الإمام لأنْ الصلاة مثل الدعوة فإذا حضر المفاتح قوم ممن يفاتحهم بالعلم 
والحكمة لسماع ذلك منه وأتاه قوم يسألونه الأخذ عليهم أسمع من حضر للسماع ما يجب 
لهم أن يسمعوه. ثم دعا من وجب بعد ذلك أن يدعوه.” وقد ذكر المؤيّد في مجالسه "إن الله 
أوجب طهارة وصلاة وزكاة وصوما وحجا وجهادًا. وجعل ماسك الجميع ورابطه والمانع من 
اختلاله ولاية الوصي والأئمة التي هي آخر فرض الدينء وإذا بطلت من الدين ولاية الوصي 
بطلت الطهارة والصلاة والزكاة والصوم والحج والجهاد وعاد الدين جاهلية والولاية من الدين 
العمدة". )15 IS‏ فروض الدين تعتبر LEY‏ إذا انعدم فرض الولاية للإمام, أي طاعته والاعتراف 
به» فهو أقوى دعائم الإسلام في عقيدتهم معتمدين على الآية ((أطيعوا الله وأطيعوا الرسول 
وأولي الأمر منكم)) وأنّ أولي الأمر هم الأنمة من ذريّة الرسولء" وأنْ الله قرن طاعته بطاعة 
رسوله وطاعة الأتمة. ولن يقبل الله من مطيع طاعته إلا بطاعة من افترض عليه طاعته من 
أوليائه الذين هم الأتمة من أهل البيت.* ومن هذه الطاعة المفروضة نستطيع أن نفهم 
الموتيف القادم وهو الشكر والحمد للإمام. 


1 


ن. م. ص. 344. 

ن. م. ص. 124. 

ن. م. ص. 137. 

* المؤيّد المجالس. ج. 1. ص. 156. 
° القرآن» سورة النساء. آية 59. 

' النعمان, الهمّة. ص. 17. 

‘ ن. م. ص. 72. 
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3.2.4 الشكر والحمد 

كما ذكر سابقا؛ يعتمد الفاطميّون في اقتران تقبّل الصوم بتقبّل الخليفة على الآية: ((يا أيّها 
الذين آمنوا كتب عليكم الصيام كما كتب على الذين من قبلكم لعلكم تتّقون أيّاما 
معدودات)). ويؤوّل الفاطميون الصوم بكتمان ele‏ الباطن عن أهل الظاهر والإمساك عن 
ا مفاتحة به ممّن يؤذن له 3 WS‏ فالكتمان/ الصوم وشكر الخليفة مقرونان. يرد ابن هاني 
هذا المعنى ويزيد عليه موتيف الشكر والحمد؛ 


Le Lis Lii Jis aUl‏ يرضيك من هذي وأنت معين 
فرضان من صوم وشكر خليفة هذا بذلك عندنا مقرون 
فارزق عبادك منك فضل شفاعة واقرب بهم زلفى فأنت مكين! 
eds SL AY Goer tL‏ ما قدرك المنشور واللموزون 
قد قال فيك الله ماأنا قائلٌ فكأنْ كلّ قصيدة تضمينٌ 
الله يعلم أن رأيك في الورى مأمون حزم عندّه وأمين 


لا يتطرّق اليعلاوي في هوامش القصيدة لهذه التعابير“ وكذلك يفعل زاهد علي في "تبيين 
ا معاني في ديوان ابن هانئ". يتحدّث عن الغريب في كلمة "هدي" و"زلفى" و"مكين" LÍ‏ 
التعبيران الغريبان كالشكر والحمد للإمام بدل الله فلا يتطرّق لهماء وقارئ القصيدة الذي 
يُبعد الأبيات التي Gohl OSS‏ يعتقد أنْ الشاعر قد كتب القصيدة في مدح الله وشكره, 
ورغم كل ما كتبه الشاعر إلا أنه يقول بأنه لا منثور ولا شعر في العالم يفي الخليفة blg Â>‏ 
كل ما قاله عن الإمام إنما هو من كلام الله أي من القرآن. لذلك يجد كل قصيدة تضمينا 
لقول الله. 

قارئ هذه الأبيات يقف إمّا صامتا مشدوها من جرأة الشاعرء أو يقف Limo‏ على هذه 
ا مبالغة في الصفات المعطاة للإمام, إل إذا كان عالما بتنزيه الفاطميين لله عن كل الصفات» 
وإعطائها للأئمة حاملي نوره ودعوته. فهم ينرّهون الله عن جميع النعوتٍ والصفاتٍ BLAS‏ 
والقادر والفاعلٍ ولا يُطلقون عليه شيئًا منها لأنّ إطلاقها عليه يوجب الكثرة في ذاته عندهم. 
وجميعٌ الصفات والنعوت واقعةً على المبدع الأول وهو الأمرٌ والكلمة, LEB ELAY OLS Lig‏ 


' ابن هانيئء الديوان. ص. 406. 
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مقام الأمر والكلمة في هذا العالم. فجميع صفات الباري واقعة عليه.' وبا أنّه قائم مقام الأمر 
والكلمة في هذا العام. أي بمقام الله. فيجوز له الحمد والشكر. 

SUI ply ed ass‏ لوالده عن طريق الشّعرء رغم معرفته بأنّ الشّعرَ لا يزيد في قدر 
الأئمة. وأنه يعتذر سلفا لأنّ ألفاظه لا تفي بالمطلوب. وشكره يبقى ناقصا أمام ما فعل المعر: 


ألا هل لألفاظي طريقٌ إلى العذر فدون الذي أوليتني 235 SEN‏ 
وما الشّعر في قدر الأنمة زائدٌ ولكنْ نظم الدّر أشهى من النثر 


إِذَا الشكر رتبة من رتب طاعة الإمام» وفيه تنظم القصائد. إعلانا بالولاء حتى بين الابن والوالد. 
3.2.5 حجة الله 

$Í Le‏ القصائد الشعائريّة تُقرأ أمام الإمام والناس في المناسبات والأعياد. يكون اختيار الألفاظ 
فيها اختباراً للولاء. وإعلانا للمذهب. وانتقاءً له وقع في النفوس, والقصائد الفاطمية بخلاف 
الشعر الطقسي العربي كلّه احتوت تعابير هي حكرٌ على القصيدة الفاطميّة وناظمهاء قال تميم: 


قل لأبي المنصور يابن العلا ووارث اممك وحامي الذمار 
ياحجّةاللهالتى أشرقت فينا ويا صاحب كنز الجدار 


يشير تميم في هذا البيت إلى الآية القرآنية ((وأمّا الجدار فكان لغلامين يتيمين في المدينة. وكان 
تحته كنز لهما...))” ويُطلق الجدار في التأويل الإسماعيلي على الدّعوة. وكنز الجدار على 
الإمامةء“ أمّا حجة الله فهى مرتبة من مراتب الدعاةء الوص والحجّة والنقيب...وكثيرا ما 
رذدها شعراء الفاطميّة في أبياتهم المنظومة للمناسبات: 


وحجّةً الله التي م تُردّد بعد النبي المصطفى pict!‏ 
دعابك الملحد كلموخد جرّدتَ عزما كان لم يجرّد 
حتى عقدت دولة مم تعقد قبلك يابن الخلفاء المد 


' الكرمانيء مجموعة رسائل الكرماني. ص. 53-51. 
* تميم» الديوان. ص. 150. 

القرآن» سورة الكهف. أية 22. 

n4 


تميم, الديوان. هامش رقم 1. ص. 219. 
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شهذْث والملعون من لم يشهد 
وأنك الرائح فيه المغتتدي 
وأنك الواجد مام Jo:‏ 
فالله يكفيك عيون الحشد 


حتى دوام عزك oda}‏ 
aial d Uain‏ 
ورفدٌ من أكدى وم يسترفل 
الور الى 6 dase‏ 


وشبه داعيه النبى الأحمد' 


ففضلك الفضل الذي م يُجحد 
بأنَك الططاالب ثأر أحمد 
وأنكالوارث كل السؤدد 
أعطاكها فخ ذها واحمدل 


هناك شور طالع بالأسعد 
فصّمة بالتقوى وبالتجهُد 
وعي دمن صل وم يعيّد 


وحكمة الله التي لم تنفد 


في مثل هذه القصيدة يتك الشاعر على التعابير الفاطميّة؛ حجّة الله وحكمة الله والنور 
الإلهي والتشبّه بالنبي الداعي أحمد. كلّ هذا ليؤكّد حكمهم السياسي في الدولة الدينيّة التي 
عقدوها وم تُعقد قبلهم وفي أخذهم بالثأر من الأمويين والعباسيينء وبحقّهم في وراثة الخلافة, 
رغم أن قراءة القصيدة بالمنهج الاجتماعي النفسيء تقودنا لقراءة ثانية عن الوراثة. فتميم 
يتحدّث عن إمامة كانت من حقّه Gea Sl Gul aig‏ لكثه يقر بأنْ الله أعطاها للعزيزء 
فيقول له "خذها واحمد"» رغم استيائه الدّاخليٌ ale! dele GIS)‏ واجبة.” "فإن أطاع المرء 
الله ورسوله وعصى الإمام أو كذب به فهو آثم 3 معصيته غير مقبولة منه طاعة الله وطاعة 


عصمة من لاذ بهم من الردى 
قاطبة من عرب ومن عجم 
ثمأولي الأمر بهم موصولا 


äi 3‏ واحدة منظومه* 


رسوله": 
وهم أولو الأمر أئمة الهدى 
مفروضة طاعتهم على الأمم 
اقرا أطيعوا الله والرسولا 
ثلاث طاعات غدت معلومه 


'ن.م. ص. 137-136. 
راوية بربارة. قراءة مغايرة. ص. 43. 


? النعمانء الهمُة في آداب أتباع الائمة. (بيروت: دار الأضواء. 1996( ص. 13. 
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* المؤيدء الديوان. ص. 71 


وقد نسبوا إلى جعفر الصادق أنه قال: "بنا يعبد الله وبنا يطاع الله وبنا يعصى الله. فمن 
أطاعنا أطاع الله ومن عصانا فقد عصى الله" ' 
لقد اشترك الفاطميّون مع فرق الشيعة الأخرى بأنّ الله اختار الأنئمة وأقامهم وجعل كل إمام 
منهم حجة على أهل عصره وقائما بينهم بأمرهء* وقد ذكر في كتاب بحار الأنوار عن اضطرار 
العام إلى doe‏ وقد أورد حديثا عن زين العابدين "وم تخل الأرض منذ خلق الله آدم من 
حجة الله فيها ظاهر مشهور أو غائب مستور ولا تخلو أن تقوم الساعة من حجة الله فيها 
ولولا ذلك لم يعبد الله".” كذلك قول الرضا: "نحن حجج الله في أرضه وخلفاؤه في عباده. 
وأمناؤه على سرّه ونحن شهداء الله وأعلامه في برّيته لا تخلو الأرض من قائم منا ظاهر أو 
"al‏ 
وقد أورد المؤيّد في هذا الموتيف ما يلي: 

ياولي الإلهياحجة الله على خلقه غداة الخصام 
كذلك قال: 

الإمام المستنصر الطاهر المولى هو لله حجة في العباد؟ 
أمَا ظافر الحدّاد السكندري (ت. 529)» فهو شاعر بلاط أيضاء فقد لحق بأواخر فترة خلافة 
الو تاقاطن كا قا Sl desl)‏ واو ور اى 
الجيوش بدر الدين الجمالي وابنه شاهنشاه الأفضل بن بدر الدين» وقد مدح الأخير في مناسبات 
عديدة مديحا لا يخلو من معاني المدح العادية» أمّا في نهاية حياته فقد اتتصل بالإمام الحافظ 
ومدحه بقصائد ضمّنها موتيفات diabli! gabl‏ رغم عدم اعتناقه للمذهبء ويقول النقاد 
بأنه كان مضطرًا لمثل هذا المديح وباضطراره كان يركب الصعب» والصعب هو هذا الذي يقوله 
ولا يعتقده.” فقد قال يمدح الظافر: 

ياحجّةاللهالتي أبدت لنا بكمالها الآيات والبرهاتنا 


' النعمان. دعائم الإسلام. ص. 39. 

* النعمان» المجالس والمسايرات. ص. 81. 

” المجلسيء بحار الأنوار. طبع حجر بتبريز. (د. ت.) ج.7 ص. 3. 

* الفترات والقرانات. ص. 58. 

' المؤيدء الديوان. القصيدة 47. 

* ن. م. القصيدة 36. 

*” محمد زغلول سلام, الأدب في العصر الفاطمي (الشعر والشعراء). ص. 178-177. 
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من کان يلتمس الدليل فقد بدت خُجِجٌ ملأنَ مسامعًا وعيانا ' 


6.. يد الله ووجه الله 

يصف الفاطميون أتمتهم بصفات النبيّ محمّد والوصي علي بن أبي طالبء ذلك أن الفاطميين 
يشتركون مع فرق الشيعة الأخرى ولا سيّما الإماميّة في أنْ الله اختار الأثمة وأقامهم وجعل 
JS‏ إمام منهم حجة على أهل عصره وقانما بينهم بأمره.“ ومن إحدى الصفات التي أعطوها 
للنبي محمد هي صفة "وجه الله" وقد اعتمدوا في ذلك القرآن والحديث النبوي؛ فقد وردت 
الآية ((كل Y Ile sà‏ وجهّه)). وقوله تعالى ((والذين صبروا ابتغاء وجه ربّهم))” وقول 
النبي "الدنيا ملعونة وملعون كل ما فيها إلا ما أريد به وجه الله" وقد أوّل الفاطميون ÍS‏ 
ذلك بأن الوجه هو الإبداع الأول التام الكامل الذي من عداه مفتقر إليه وهالك كل من لم يكن 
له علاقة به» وهذا في العام الروحاني ((القلم)) ومثله في العام الجسماني هو رسول الله.“ 
كذلك وبالاعتماد على القول الذي رووه عن علىّ ((أنا يد الله الباسطة على الأرض)). فقد 
أعطوا عليًا صفة "يد الله" لأثه كما أَنْ الأيدي تجرٌ النفع إلى الأجسام وتدفع الضرر عنها 
"فعايّ من الدين ومعرفته توحيد الله محل اليد من الجسم فعليّ يدافع عن التوحيد بنفي 
التعطيل والتشبيه لسانا وعلما ويحمي حريم الدين بأسا وسيفا” 

ويؤوّل جعفر بن منصور اليمن في كتابه "سرائر النطقاء" اليد معتمدًا قوله تعالى ((وقالت 
Jy oogull‏ الله مغلولة))” والله تعالى ما له يد ومحدودة كأيدي خلقه وإِنّما يده نعمته 
الباسطة على عباده وهو وليه وإمام زمانه.” 


وق هذا المعنى قال المؤيد: 
ویدان لله العظيم لبسطتي مبسوطتان 


' ظافر الحدّادء الديوان. 

* النعمانء المجالس والمسايرات. ص. 81. 
القرآن» سورة القصص. آية 88. 

“ القرآن» سورة الرعد. آية 22. 

” اممؤيد. امجالس. ج.1. ص. 211. 

' المؤيدء المجالس. ج.1. ص. 211. 

ن. م. ص. 353. 

* القرآن» سورة المائدة. آية 64. 

ˆ المؤيّد. الديوان. المقدّمة ص. 82. 
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وهما النبي وصنوه يدانعمة نعم اليدان 


بناء على إعطاء هذه الصفات للنبي وللوصيٌء وانتقال الصفات للأنئمة بعدهماء فلا عجب إِنْ 
iog‏ الإمام في قصيدة بوجه الله: 


فوجهك وجه الإله المنير ونورك من نوره كالحجاب' 
وقول 9541 

aI) deg thy sgt‏ وجوه الموالي به ناضرةة 
أمّا ابن هانئ فقال: 

إمام رأى الدنيا بمؤخّر عينه فمن كان منها آخدًا فهُو تارك 
إلى أن وصل للبيت القائل: 

يد لأيادي الله في نفحاتها تى لعزالي المزن وهي ضرائك 
3. موتيفات/مصطلحات القصائد الشّعائريّة الطقوسيّة بين التصريح والتلميح 
مدخل: 


م تقتصر هذه الموتيفات على قصائد المدح» فهي موتيفات لفرائض دينيّة لذلك نجدها أيضًا في 
القصائد الشعائريّة. تلك التي تُنظم في مناسبة اجتماعيّة أو طقس موسميٌ كالأعياد. 
والاحتفالات والمرض والموت والولادة والطعام وما إلى ذلك وتستمدٌ هذه القصائد قوّتها من 
كونها "قصيدة أداة مزدوَجّة" فهي أداة في فم الشاعر للوصول إلى مركز اجتماعي وأدبي مرموق» 
وأداة بيد السلطة لإبراز مباهج الحياة والرفاهية في الدولة. ومدى الاعتناء áb‏ وبالشعراء. 
هذه القصائد الشعائريّة التي كان ا مدح أحد ثيماتها الواضحة.“ 

لقد احتفل الفاطميّون بأعياد ومواسم عديدة منها المعروفة ومنها تلك التي استحدثوها وذلك 
لإظهار ثراء دولتهم وبذخهم الذي لا مثيل له بين ملوك الدول الأخرىء فافتّنوا في إقامة 


' ن. م. القصيدة 11. 

“ن. م. القصيدة 41. 

ابن هانئء الديوان. ص. 261. 

* حسن إبراهيم حسن وطه شرف ال معز لدين الله. ص. 252-250: " ومما يوضح هذه السياسة التي سار 
عليها الإسماعيليّة خلال السنين احتفال المعزٌ بعيد الغدير؛ ولأول مرّة في تاريخ مصر أن يشهد المصريون 
احتفالات رائعة. يرمي القائمون بها إلى تقديس أشخاص الأئمة والإشادة بمذهبهم. 
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الحفلات والمواسم' بالرغم مما عم مصر أحيانًا من شدّة وقحط» وأسرفوا في العطايا والنفقات» 
i>‏ قيل: Ól‏ الفاطميين قد ورثوا مال قارون الذي لا ينفذ.* "لقد تحدّى الفاطميّون هيمنة 
الخلافة العباسيّة لهذا حرصوا على انتحال أكثر رموزها السلطويّة Shll ól glist Ho‏ 
السيادة الدبلوماسيّة الفاطميّة تشبه إلى حل uS‏ نظائرها العباسيّة. وكان النظام الدبلوماسي 
عند كل من الفريقين يؤكّد مزاعمهما المتعلقة بالزعامة السياسيّة والدينيّة لجماعة المؤمنين كما 
يحدّد الرتب النسبيّة لرجال في البلاط الذين مثلوا حاشية الخليفة” بناء عليه فالتنافس في 
إقامة الحفلات والمواسم هو تنافس على ادّعاء الشرعيّة والسيادة العربيّة الإسلاميّة. لذلك 
حظيت القصائد الشعائرية باهتمام خاص من الشعراء ال مختارين لأداء مهممّة سياسيّة من 
الدرجة الأولى بنظمهم للقصيدة. فأصبحت تلك القصائد. رما في لا وعي الشاعر, تُنظم 
بإستراتيجية في المبنى والمعنى توافق وظيفتهاء ولكنّها لا تفقد جماليّتها. فالشاعر المتمكّن من 
أدواته ولغته لن يحول قصيدته يوم الممناسبة لخطاب سياسيٰ أو دينيٌء لذلك نجده اهتم 
با مظاهر البلاغيّة وبالوزن والقافية والقافية الذَاخليّة والتصدير والتجانس الصو الاستهلالي 
والمطابقة والمقابلة والموازاة والتّشبيه والثورية وما إلى ذلك. خاصة وأنه يدرك أنّْ قصيدته هذه 
ستتحوّل من حدّث عابر إلى دائم لتعلّقها بالذاكرة الجماعية للقرّاء وللمستمعينء وكلّ ما aiii‏ 
الشاعر فيها ما هو إِلآّ وسيلة لتخليد قصيدته في الذاكرة وهذا ما قد بيّنته الدراسات الحديثة 
في حقل الشفاهية والكتابية.* 

وتّفيد العديد من الدراسات عن الشعائر أن الأعياد الموسميّة. تعنى أساسًا باستعادة النظام 
بعد الفوض” وأنّ الاحتفالات والطقوس البلاطيّة في المقام تجسّد تجسيدًا رمزيًا للنظام 


اطمقريزيء اتعاظ الحنفا. تحقيق الشيّال. ص. 237-94. يذكر كل سنة وما حل بها أيّام الخلفاء المعرٌ 
والعزيز.؛- الخطط. ج. 2 ص. 293؛ عبد المنعم سلطان» المجتمع المصري. ص. 176-173؛ کامل حسین» ف 
أدب مصر. ص. 153؛ ابن الأبارء الحلّة السيراء. ص.297 . 
* الصاوي »مجاعات مصر. ص. 32-29 
* النعمانء åy‏ 3 آداب أتباع الأمة. ص. 29. 
Sanders Paula. Ritual, politics, and the city in Fatimid Cairo. Albany: State University of‏ “ 
New York press.1994. p.7,29, 13-37.‏ 
Havelok Eric A. The Literate Revolution in Greece and its Cultural. Consequences.‏ * 
Princeton, New Jersey: Princeton University press.1982. p.116-117.‏ 
The Muse Learns to Write: Reflections on Orality and Literacy from Antiquity to the‏ - 
present. Princeton, New Jersey: Princeton University press. 1986.p.70.‏ 
Gaster,Theador H. Ritual and Myth and Drama in Ancient NearEast. New York. 1977.‏ - ° 
Bloch, Maurice. 1987. Pp. 276-280.‏ - 
Connerton,Paul how societies remember.Cambridge:Cambridge University press. 1982. p. 65.‏ - 
-Wensinck, A.J. -“The semitic New year and the Origin of Eschatology”.Acta Orientalia.‏ 
,1923.1:158-99 
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الاجتماعي بل الكونيء' والقصيدة الشعائريّة هي مديح وطقس بلاطي من جهة: وتهنئة بالعيد 
تعبّر عن إعادة النظام بعد الفوضى والتجسيد الرمزي للنظام الاجتماعي الكوني من جهة ثانية.* 
لقد حرص الخلفاء حرصًا شديدًا على أنْ يطبعوا الشعب والمجتمع بطابع خاص وأنْ يصوغوا 
روح الشعب وعقليّته وتفكيره وحياته العامة والخاصّة وفقًا لمناهجهم ودساتيرهم وقوانينهم, 
ونحن نرى أن الحياة الاجتماعيّة في العصر الفاطمي اتخذت صورًا ومظاهر خاصّة تفرّدت 
بذلك العصر خاصة. دون مشاركة ومقارنة أيّ عصر آخر al‏ فقد اتّخذ الفاطميّون هذه الأعياد 
وسيلة لجذب الرعايا إليهم» لذلك شارك المعرٌ الأقباط في احتفالاتهم. ووسيلة لنشر مبادئ 
مذهبهم الإسماعيلي لغةً وفكرًا عن طريق القصائد. لذلك نجد أنّ القصائد التي hi‏ في مثل 
تلك المناسبات شدَّدَتْ على إظهار ploy!‏ في أتقى صوره الدينيّة ليدبٌ الورع والتقوى في قلوب 
المؤمنين والشعب عامّة. فالإمام يتبوّأ مركرًا دينيًا عاليًا وهذا ا مركز هو السبب في نيله الحكم 
وهو حجّة أحقيته بالخلافة. والتأكيد على الوجه الديني للخليفة من خلال القصائدء يعرز 
مكانة الخليفة سياسيًا ودينيًا واجتماعيًّا. ويدحض وجوب الخلافة لأيْ مذهب أو انتساب آخر 
كالعباسيين والأمويين. ومن هذه الموتيفات الوحي والملائكة والعرش. 1 


1م الوحيء الملائكة, العرش 
لقد كثرت قصائد التهنئة بالعيد في الدواوين الفاطميّة, لأنها تلك القصائد التي تلقى أمام 
الناس, تُحفظ في الذاكرة الجماعيّة. وتعطي صورة عن قوّة الإمام المحتفى بالعيد في زمنه. 
وبالتالي صورة عن مدى قوّة الدولة الفاطميّة. بل ولقد شْبّه الإمام بالعيد الذي يحتفي فيه 
الناس طوال السنةء ويحتفي فيه العيد يوم العيد: 


للعيدفي كلّعام يومٌيُعيدٌ سنه 


* -Kuhrt,Amelie ”Usurpation congest and ceremonial: from Babylon to perdia “ In 
cannadine and price,Rituals of Royalty.1987. pp.44. 

- Bloch,Maurice. ” The rituals of the royal both in Madagascar.the dissolution of death, birth 
and fertility into authority.” In cannadine and price. Ritual of Royalty. 1987. pp287. 

-Cannadine ,David and Simon Price,eds. Rituals of Royalty :Power and ceremony in 
Traditional societies. Cambridge: Cambridge Universitypress. 1987.p. 1-5. 

* سوزان ستستكيفيتش» أدب السياسة وسياسة الأدب. ( ترجمة حسن البنا عرّ الدّين). الفصل الثّالث ص. 

118 
* محمد هادي النجفي الأميني» عيد الغدير في عهد الفاطميين.ص.46 
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ig‏ 3 كل يوم عيذ يلوح غلا 


وقال تميم في مدح العزيز وتهنئته بالعيد: 
ثلاثة أعياد تلاقين: جمعةً وفطرٌ وعيدٌ بالإمام نزار 
كذاقزر الله المحاسن Lals‏ عليك أبا المنصور خير قرار* 


وكأنَّ العيد هو الذي يحتفي بالإمام: 
due EH) gd! wash dial‏ ونور سنا إقباله حين يسطع” 


وللتأكيد على هيبة الإمام ومقامه أمام المصلَّين المحتفين قي العيد. يستعمل الشاعر أسلوب 
الاستيحاءء والتناضٌء فاستوحى هذه القصيدة المشهورة المخرّنة في الذاكرة العربيّة من قصيدة 
أبي تمام في مدح المعتصم يوم عموريّة. ويفاضل بين العباسيين والفاطميين في يوم العيد, وكأنه 
يوم النصرء ليقول للمحتفين بأنَ العزيز هو ذاك المذكور في القرآنء هو الإمام امنصوص عليه 
هو الخامس بين الخلفاء الفاطميين» وهو القائم» أي المهدي المنتظر, والفاطميون وحدهم 
يدينون بهذه العقيدة التي تقول بِأنْ القائم هو المهدي المنتظر, وأنّْ US‏ إمام هو قائم بالقوّة, 
إلى أن يأتي قائم القيامة وهو القائم بالفعل. كما أنّهم ذهبوا مذهب الفيثاغوريين القائل بأنْ 
الموجودات بحسب طبيعة العدد وخواصّه فلكل عدد خاصيّة ليست لغيره» ولك إمام خاصيّة 
ليست لغيره. إن العقيدة الفاطميّة هي جزء من القصيدة الشعائريّة خاصّة يوم العيد: 

قواضب الرأي أمضى من شبا القضب والحزم في الجدّ ليس الحزم في اللعب 

والعز ليس براض عن علا ملك 2 ماط تعنه سيوف الهند بالقُضَبٍ 


إلى أن يقول: 

أنتَ المسمًى المرجّى قبل مولده والخامسٌ القائمٌ المذكورٌ في الكتب” 
وقد قال تميم مادخًا العزيز ومهنّنًا بالعيد. مستعملا البلاغة» متلاعبا بالألفاظ (التجانس 
الحرفي؛ مهيض ونهضت- الطباق؛ الجود والبخلء الكفر GI gurls‏ ومضىء لقياك ومنآك- 
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السجع؛ شظف وشرف وسرف- الجناس؛ سرف وشرفء الترصيع؛ التقفية الداخليّة في البيت الثاني 
أدناه) لأنه يعرف بأنْ هذه الأساليب هي الأسرع للأذن وللقلب وللحفظ: 
فالدين غير مَهيض إذ نهت به وفيلق الجود منصورٌ على البِخَلٍ 
والكفر في شَظفٍ والدين في شرف والجود في سَرَفِ والناس في حجذل 
فانعم بعيد تركتّ المسلمينَ به سلما وغادرتَ أهل الكفر في جَدَل 
نصرت ملّة SAU) Bio‏ سلفا حتى غدت بك تستعلي على الملل 
لنن أق العيد من لقياك في فرح لقد مضى الصوم من منآك في كلل' 
ذا أذت القصيدة الطقوسيّة الشعائريّة دورًا هامًا في نشر المبادئ الفاطميّة. يوم العيدء وبإعلاء 
شأن الإمام وتميّزه عن باقي الخلفاء.*” 
ولعل قصيدة ابن هانئ التى أثارت ضجة حول كفر الشاعر هى من الأمثلة الجيّدة التى 
تضمّنت موتيفات دينيّة تأويلها يغيّر مفهومهاء وقد نظمها في 122 بيتاء ومطلعها": 
BSI‏ راحًا في الشمال شَمولا أتظنها سكرى تجرٌ ذيولا؟ 
نرت ندى أنفاسها فكأنها نثرّث حبالات الدموع هُمولا 


اختار الشاعر أن يفتتح تهنئته- في يوم النحر- باستفهام عن الريح والخمرء ومجرّد السؤال 
يلفت النظر ويشدّ اهتمام السامع والقارئ للإجابة أو للبحث عن الجواب» فهو يسأل مرافقه: 
هل تظنْ أن الخمر قد بردث عندما حملتها ريح الشمالء فسكرت الريح بها وأتت تجرّ 
الذيول؟ وفي البيت الثاني يضمّن الجوابء فالريح تحمل أنفاس الحبيبة. وهي تُسكر كالخمر, 
وهذه الأنفاس التي بردث من ريح الشمال تحوّلت لسائلٍ/ لدموع تنهمر bf big JLS‏ 
كلمة "حبالات" هنا تحمل تورية جميلةء فاطمعنى القريب» هو دموع كالحبال» وهو المعنى غير 
ا لمقصود. آمّا ا معنى البعيدء فهو من الحبالة وهي شبكة الصيادء وكأنْ هذه الأنفاس التي 
تحؤلت إلى دموع نصبت للشاعر شرّكاء فوقع فيه. 
لا تُغمضوا شطر الرضا فلريتما tile O52‏ جناحها المبلولا 


: ن.م. ص. 341. 

* محمد النجفيء عيد الغدير في عهد الفاطميين. يورد الكثير من الموتيفات التي مدح بها الشعراء الخلفاء في 
احتفالات الغدير. 

ابن هانئ» الديوان. ص. 272- 281. 
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وكأنْ طيفا ما اهتدى فبعثتم مسك الجيوب الرَّدْعَ منه بديلا 


اعتقد أنْ الشاعر هنا حذف كلمة "أعينكم"» فلا تغمضوا أعينكم شطر الرضاء' يطلب من عينيه 
ألا يُغمضواء وأن ينتبهوا جيّداء أي ألا يقسموا بصرهم بين الريح وشيء آخر غيرهاء فلربما حملت 
الريح جناحها المبلولاء المثقل بأنفاس الحبيبة لأنْ طيفها ضل الطريق وما اهتدى فأرسلث له 
طيبها وأنفاسها. 

هذا المطلع الطللي جميل الصور الشعريّة يستمر أبياتاء ويحمل في طيّاته نفس الموتيفات 
السابقة؛ كالريح والخمر واماء والطيب التي دعتنا في قصيدة سابقة لتأويلها كلّهاء لما تحمل 
من ظاهر وباطنء أمّا هنا فقد اقتصر البحث على موتيفات خاصّة اقتصرت على الفاطميين Le‏ 
تحمله من معان دينيّة. نجد الشاعر يهمّ لملاقاة المحبوبة مهما كلفه ذلك ويعود للسّؤال: 

ما للمعام والطلولء أما كفى بالعاشفقين معالما وطّلولا؟ 


يحمل هذا المطلع مرّة أخرى تطبيقًا لنظرية تيودور جاسترء طقوس التفريغ والملء» فالشاعر 
يفرغ أحزانه وهمومه ودموعه في مقابلة جميلة بين قصّر ليله في الهوى وطول رمحه الحاضر 
للقتال لأجل المحبوبة؛ 

وقد ذممثُ قصير ليلي في الهوى وحمذث من متن القناة طويلا 


بعدها ومع ذكر المعرّ وتغيير الموضوع, يبدأ بطقوس الملء: 
وتخا في لهواتنا أسيافنا وتخال في تاج المعرٌ رسولا 
هذا معرٌ الدين تأخذ هديها عنهالملائك ُكرة وأصيلا 


وهذه هي الأبيات التي تحمل الموتيفات المستعصية على الفهم وعلى أن يتقبّلها العقل 
بالقراءة المجرّدة. فهل يمكن للملائك أن تأخذ هديها من المعرٌ؟ هل ظنّ القرّاء أن الملائك» هي 
الملوك؟ هل غاب عنهم أن الشاعر مهد من هذا البيت ليصل للملاك جبرائيل في البيت 
ا لمستهجّن من كل النقّاد؟ وماذا لم يعلق اليعلاوي في هامشه على هذا البيت» بينما تعامل معه 
زاهد علي في "تبيين المعاني" وكأنَ المعنى المطروح Gole‏ فيشرح البيت: "هذا ابن من أوحى 
الله تعالى إليه تهتدي من هدايته الملائكة صباحا ومساء"” 


' ابن هانئء الديوان. ص. 272. هامش رقم 5. يقول "لا تراعوا الريح نصف رعاية وارضوا عنها LAY Lal JS‏ 
كثيرا ما جرّت جناحها البليل على نفسكم أي عطركم". ولا أظن الشرح صحيحا. 
* زاهد عليء gud‏ المعاني. هامش رقم 19. ص. 564. 
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)1 نتعامل في هذا البيت مع مصطلح go ggo Gabb‏ الوحيء وذلك رغم عدم ذكره صريحًاء 
فعندما خلق الله الخلق وأوجب عليهم عبادته. أرسل إليهم رسوله ليهديهم إلى صراطه 
المستقيم حتى يعمّ الأمن وينتشر العدل, لذلك لزم في كل زمان أن يقوم من يحل محل النبي 
ويهدي الناس» ونجد ابن هانن عاما بهذا الأمر فيقول: 


Ise‏ اك ERER E S‏ عليم بسرّ الله غير مُعَلَّم 
sie gss‏ في جسم نور يده شعاع من الأعلى الذي م يُجِسَم 
ومتَتصلٌ بين النبي وبيته مم من الأنساب م ب í‏ 


بعد هذا التصريح بمدى علم الإمام واتّصاله بهدي النبي وسلالته. والوحي الذي يوحى إليه من 
الأعاليه من الله الذي م يُحِسّمء لا عجب في فهم التلميح القائل بأنّ الملائكة يهتدون بهدي 
المعر. وهو يكرّر معاني الوحي ال موحى للأئمة. وعلاقتهم بالله وملائكته في أكثر من قصيدة: 


أنتم أحتّاء الإلاه وآلهة خلفاؤه في أرضه الأبِرارٌ 
أهل النبؤة والرسالة والهدى في البيّنات وسادةٌ أطهار 
والوحي والتأويل والتحريم والتحليل ÄI y‏ ولا PLSI‏ 


هذه الأبيات هامّة WE Gad de‏ يطرح الشّاعر الفكر والعقيدة والمبادئ الفاطميّة؛ الوحي 
والتأويل والتحريم والتحليل.” ويتابع عن علاقة الأئمة بالملائكة ليقول: 
والدذهر لاذ a bmg Š izis‏ وملوكه وملائكڭ أطوار“ 


حتى الدهر 6 يجد له ملاذا أحسن من عقو دار المعنّ فاحتمى به. هو وتصاريفه وملوكه 
وملائكته. حتى تصاريف الذّهر بيد الإمام المعزّ فلا عجب أن تهتدي بهديه الملائكة المختلفة 
فَهُم كالناس أطوار. 

وهذا البيت يقودنا للبيت الذي عابه النقّاد على ابن هانئ.» وهو من القصيدة اللامية, التي 
بدأنا بنسيبها وأطلالهاء وأعتقد أن بعد التفريغ الذي فعله الشّاعر ترك قمّة الملء لتكون ساعة 
وقوع الحدثء ساعة الاحتفال بالعيد وا معز يصلي في الناس يهدي بخطبته. وصاحب 


' ابن هانيئء الديوان. ص. 345. 

.185 ن. م. ص.‎ i 

' وقد ذكرنا رأيهم في bll Blag AI JI oA gaal‏ وتم شرح معنى التأويل وتمثيله سابقًاه أمَا باقي 
ا مصطلحات سيتمٌ ذكرها وشرحها لاحقًا. 

“ ابن هانئء» الديوان. ص. 187. 
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المظلّة وهو فتى صقلبي عالي المنزلة» يحمل المظلّة الموصوفة في القصيدة: 


نهضَّتْ بثقلٍ الدّرٌ ضوعف نسجها فجرت عليه عسجدًا محلولا 


بعد التمهيد والتلميح للفرق بين رتبة الممعرٌ ورتبة الملائكة. يصرّح بالعلاقة بين ال معز وامملاك 
جبرائيل؛ هذا الملاك الذي أنزل الوحي على الرسولء أيتزاحم مع مدير المظلة. أم مع ا معرٌ على 
هدي الناس؟ مم يتطرّق اليعلاوي في هامشه للشرح. أمًا زاهد علي فيذكر كلمة “تحت" بدل 
كلمة " حول" ويقول في هوامش شرحه "يا مدير المظلة من حيث دار الخليفة لشدّ ما ضايقتَ 
جبريل الذي يمشي حول ركابه مع سائر الملائكة"“ إِذَا لا يجد زاهد علي غرابة في هذا البيت إلا 
في كلمة "زاحمتٌ" فيقول بأنّ زحمه زحما زاحمه زحاما بمعنى واحد أي ضايقه ودافعه في 
مضيقء والنقّاد الذين لا يعرفون العقيدة والمفاهيم الفاطميّة اعتبروا الشاعر كافرًا لجعله الملاك 
جبريل خادما للمعرٌّ لكن إذا ذهبنا لكتب العقيدة نجد vel‏ إدريس عماد الدين القرشي(ت. 
2) يقول: "... إِنَّ الإمامة حال واحد لا تنتقل ولا تتغيّر ولا تبيد ولا تتبدّلء وإنما تتبدل 
بالنواسيت» وتظهر بها اللواهيت» والغيب تعالى ناطق بهاء متّحد dy‏ محتجب عن الأبصار 
والبصائر جل وعلاء ولا إله غيره مبدع الثّام والتّمام. وخالق المأموم والإمام. فإذا وضعت الأنمة 
عليهم السلام بأمر الله المتحد بهم كانت الملائكة دونهم؛ وجرت في عباد يعبدونهم. والملائكة 
هم ال مملكون ا القاتمون بإصلاح الخلق وهدايتهم. وقد قال سيدنا جعفر بن ال منصور 
أعلى الله قدسه في (تأويل الزكاة): فكل إمام في زمانه هو اسم الله في أهل عصره. فمن رأى 
إمام زمانه» وأخذ عهده» وسلم له في جميع ogol‏ وعرف حدوده jal‏ بهاء als‏ لكل واحد حقّه 
وم يلحد فيه” نفهم من هذا مرتبة الأمة أعلى من مرتبة الملائكة لذلك لا عجب إذا تعلّم ال ملاك 
من هدي الممعزء ولا عجب إذا تزاحم مدير المظلّة عالي المنزلة مع الملاك جبرائيل لأخذ الهدي من 
المعز. Alo dol‏ يوم عيد والملائكة أجمعين يحومون حول ee‏ طباركتها ells‏ من cy‏ 
مثل هذه الأبيات التي ترفع شأن المعرٌ عاليًا أعلى من مصاف الملائكة, هامّة جدًا في رفع شأن 
الخليفة الفاطمي أمام باقي خلفاء وشعوب الإسلام» وصبغه بصبغة دينيّة لا يمكن لأيٍّ ملك 


.275-274 م. ص.‎ . o! 

sal)”‏ عليء تبيين المعاني. هامش رقم 29. ص.567. 

إدریس عماد الدين القرشيء زهر المعاني. تحقيق مصطفى غالب. (بيروت: المؤسسة الجامعيّة للدراسات» 
1996( ص. 271. 
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أن يتحلى بها. هذا حسب عقيدة الفاطميينء أمّا إذا ذهينا للتأويل وجدنا الجواب الشافي إذ 
يعتمد الفاطميّون على الآية: ((الذين يحملون العرش ومن حوله يسبّحون بحمد رهم 
ويؤمنون به ويستغفرون للذين آمنوا)) الآية'. وقد تقدّم ذكر تأويل العرش وحملته وذلك 
يجري في التأويل على من في السماء ومن في الأرض ممّن أقامهم الله لحمل علمه وحكمته 
وتبليغ ذلك إلى عباده برسالته.” إِذَا ربما لم ينتبه الباحثون قبل هذا البحث لأهميّة الرجوع 
للعقيدة وللتأويل لفهم غوامض الأمور وغريبهاء يقول النعمان بأنّ التأويل للآية يجري على مَن 
في السماء ومن في الأرض ممّن جعلهم الله لحمل علمه. والآية تؤكّد صحّة نسخة زاهد علي 
التي اعتمدها في التحقيق بالذات فيما يخ هذا البيت» فكلمة "حول" أصح من كلمة "تحت" 
لأنْها تلائم الآية فهم يحملون العرش ومن حوله يسبّحون. 

وإذا بحثنا عن تأويل معنى العرش وجدنا OI‏ العرش في التأويل هو دين الله الذي تضمّنته دعوة 
الحقٌّء والدعوة في ذاتها عرش لأنْها الدين الخالصء, فدين الله هو قوام الأمر وبه تكون الحياة 
الدائمة في الدار الآخرة ويستظل وإليه يلجأ.'” ويعتمد الفاطميون على الجمع بين العرش والظل 
على قول عليّ "تحت ظل العرش يوم لا ظل إلا Bes “als‏ الآيات "ألم تر إلى ربك كيف مد 
الظل””؛ "الرحمن على العرش استوى”؛ "ويحمل عرش ربك فوقهم يومئذ ثمانية". وعلى معاني 
العرش اللغوية فالعرش في اللغة سرير الملك. والعرش في لغتهم ما يستظل به وجمعه عروش, 
ِذَا عندما كان المعزّ مستويا على عرشه أمام العباد يوم العيد مستظلاً بالمظلة كانت الملائكة 
تحوم حوله. حول دعوة الحقء حول دين الله يسبّحون. وبعد تأويل العرش ننظر في تأويلهم 
للملائكة Go SEW‏ شرحنه ولنتأكد من صحّة منهج البحث الذي اعتمد الآيات والأحاديث 
والعقيدة والتأويلء لشرح القصائد: "وقد ذكرنا تأويل الملائكة وأنّ أسماءهم مشتقّة من المألكة 
وهي الرسالة وكذلك الملائكة هم رسل الله ويؤدون إلى العباد ما أدّته الملائكة عنه بعضهم إلى 
بعض حتى اتصل ذلك بأنبياء الله, واتّصل عن الأنبياء إلى كل قائم بذلك مرسل فيه المعنى في ذلك 
يجمع جميعهم ومما تقدّم ذكره من الأمر بالتوسّط في دعوة الحقٌّ ٠"...‏ واعتمادًا على الآية "الله 


` القرآن» سورة غافر. الآية 7. 

? النعمانء تأويل الدعائم. ص. 265. 
° النعمان» تأويل الدعائم. ص. 251. 
1 ن. م. ص. 250. 

' القرآنء سورة الفرقان. الآية 45. 

* القرآنء سورة طه. الآية 5. 
النعمان» تأويل الدعائم. ص. 273. 
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يصطفي من الملائكة رسلا ومن الناس" يقول النعمان في تأويل الدعائم: 
"فالصف الأول من صفوف ظاهر الصلاة لا ينبغي أن يقف فيه إلأ أفضل أهل المسجد من 
علمائهم كما قال صلى الله عليه وسلّم: ليليني منكم أولو النهى والعلم. وينبغي أن يكون 
على هين الإمام في الصف من خلفه أفضلهم ومن يصلح أن يكون إماما". وقد جاء عن أمير 
المؤمنين أنه قال: "أوَّل الصفوف أفضلها وهو صف الملائكة وأفضل المقدم ميامن الإمام: وتأويله 
أنْ أمثال الصفوف أمثال درجات المستجيبين إلى دعوة الحق على مقادير فضلهم وسبقهم. وأنْ 
أمثال الملائكة من الناس أمثال المملكين أمور العباد وهم أولياء الله من رسله وأنئمة دينه ومن 
ملكوه شيئا من أمور العباد”” وفي نفس المعنى ذكر SBI‏ 
أنا آدمي في الرواء حقيقتي ملك تبين ذاك للمسترش” 

وقد تجرّأ الممؤيّد أن يعتبر نفسه ملاكًاء لأنْ الفاطميين أوّلوا الملائكة "بالحجج" Iy‏ الملائكة 
سموا بذلك لكونهم مملكين من الله ما هم رعاته وحفظته. والحجج كذلك لأن egile) elo}‏ 
قد ملكهم نفوس شيعته وائتمنهم على أسرار دعوته فكل "حجَة" في مكانه ملك ولأنّ الحجج 
أيضا مبلغون عن الإمام ومترجمون عن علمه وحكمته* 
نجد أنه بعد كل ما اعتمده البحث من أجل تفسير بيت الشعر "أمديرّها من حيث دار ... 
فالدراسة لا تنفي صفة الكفر عن الشاعر فحسب» إنما عطي آليات جديدة وطرائق لقراءة 
الشعر الفاطمي قراءة صحيحة. 15359 jl‏ هذه القصائد كانت تخاطب أكثر من نوع من القراء 
كلّ حسب مفاهيمه ومعتقداته, He‏ شبهها بالشعر الصوفي ذي القراءتينء إلا أنها قصائد 

تنعت مواضيعها وتأويلاتها فلم تقتصر على شعر الحب الإلهي. بناء عليه يمكننا أن نعتبر 
الفاطميين حداثيين في خلق هذا النوع من النصوص الذي يُقرأ بحسب ثقافة القارئ 
ومفاهيمه» فلا ينتهي النّضٌ من أوْل قراءة, إنما يضطرنا لإيجاد بدائل أو معادل موضوعي 
نضعه بدل الرمز لنستطيع فهم المقصود ما وراء الكلمات. والموتيفات كثيرة في هذا الشعر 
كالتجوم المشبّهين بالأمة تأويلا للآيات القرآنية التي اعتبرها الفاطميّون تتحدّث عن أنمتهم” 
والكواكب وعلّة الدنيا والشمسء وقد ورد ذكرها في القصيدة النموذج في بداية هذا الباب. 


القرآن» سورة الحج. الآية 75. 

* النعمان» التأويل. ص. 254. 

* المؤيّدء الديوان. قصيدة رقم 5. 

ˆ ن. م. ص. 56. هامش 2: نقلا عن رسالة البيان با وجب من معرفة الصلاة في نصف رجب وهو مخطوط 
رقم 25740 مكتبة مدرسة اللغات الشرقية 3 لندن. 
القرآن. سورة 56. آية 75. وسورة 53. آية 1؛ وانظر .Tahera Qutbudin. Al -Muayyad.2005. pp.166‏ 
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4. تلخيص 

بينما تعامل المبحث السابق مع قصائد تبدو للوهلة الأولى dip Bole‏ ثمّ يحملنا معناها غير 
المترابط إلى البحث عن قرائن تربط أجزاءها المتباعدة, فنجد Gi‏ الكلمات العاديّة تحمل في 
طيّاتها معاني عقائديّة. نرى أن القصائد في هذا المبحث كانت أكثر جرأة وبومًاء فانتقلت إلى 
hs obs Wil evolu!‏ المعنى العادي معنى باطنيًاه وهذا التلميح كان بواسطة موتيفات 
دينيّة منها العاديّة كالحج والنور والملائكة والصوم والصلاة, التي نجدها حملت عند الفاطميين 
مفاهيم غير تلك التي تعرّفنا عليها حتى الآن في المفاهيم الإسلاميّة العاديّة؛ فالحج bole‏ 
للكعبة» وعند الفاطميين كان الحج للإمام والصفات التي كانت لله نرّهه عنها الفاطميّون 
وأعطوها لإمامهم فبدت نوعًا من المغالاة في تأليه الإمام, مما حدا بالنقاد اتهامهم بالكفر. 
ومنها الموتيفات الدينيّة الخاصّة بالفاطمييين كوجه الله ويد الله. حجّة الله والعلة الأولى» 
تلك الموتيفات التي قرّر شعراؤها الخروج من دائرة التلميح والانتقال لمرحلة أعلى؛ التصريح 
بمبادئهم وخصوصيّاتهم لكل القراء. قاصدين القارئ المضمّر الفاهم ما يلوّحون به في قصائدهم 
الشعائريّةء تلك القصائد التي قيلت في مناسبات هامّة لها طقوسها الدينيّة والسياسيّة 
والاجتماعيّة. 

Gi Loss‏ هذه الموتيفات الفاطميّة الصريحة كانت وققًا على الشّعر الفاطمي دون غيره. وعلى 
الباحث أن يتعامل معها بمستوى الرّمزيّة الدينيّة التي تحملهاء Vig‏ أخطأ في تحقيقه وشرحه 
وتقديره» وقد رأينا أن قصائد المدح البلاطي تحمل مصطلحات فاطميّة توجب التأويل لفهم 
غوامض الكلمات وترابط الأبيات. إلا أنْ دائرة البحث في هذا ا لمبحث اتسعت فتناولت قصائد 
مختلفة الموضوعات, فلم تقتصر على قصائد صُنّْفت بأنْها قصائد مدح. إِما القصائد الشعائريّة 
لشعراء مختلفين؛ عاشوا في الدولة الفاطميّة في أزمنة مختلفة من بداياتها وحتى نهاياتها؛ قدموا 
للدولة الفاطميّة من أماكن جغرافيّة مختلفة؛ اليمنء الأندلسء شيراز...؛ وتفاوت انتماؤهم بين 
شاعرٍ من البيت الفاطمي (تميم بن ا معرّ) وآخر داعي دعاتهم (للمؤْيّد في الدين)» ومنتسب 
للفاطميين رغم تشكيكوم في اعتقاده (ابن هان الاندلسي). ومؤيّد للمذهب الفاطمي (عمارة 
اليمني)ء وغير معتنق له (ظافر الحداد). 

إِنْ انّساع دائرة هذا البحث وقراءة معاني القصائد اعتمادًا على تأويل المصطلحات الدينيّة 
العاديّة إلى باطنها الفاطميء والتعامل مع الموتيفات الفاطميّة حسب نظريّة المثل والممثول 
أعطى للقصائد بُعدّا آخر وقراءة مختلفة ستدع البحث العلمي الأدبي يعيد قراءته للقصائد 
الفاطميّة. 
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ا لمبحث الرابع 
4. الشعر العقائدي بين التعليم والتثوثيق 
مدخل: شعر الدّعوة التعليمي 
نظم الفاطميّون شعر العقيدة لهدفيّن مختلفيّن ولقارئين مختلفيّن؛ فالهدف الأول هو 
إستراتيجيّة تنظيميّة كان الشعر وسيلة لتحقيقهاء وهي كسب مستجيبين جدد, أي إدخال أناس 
جدد للدعوة الفاطميّة. فنُظمت القصائد للقارئ غير الفاطميّء تُشكّك في إيمانه ومعتقداته 
وتدعوه للإهان بالباطن إضافةً للظاهر. 
Gayl! Lal‏ الثاني» فهو هدفٌ تعليميٌء للقارئ المستجيب الذي دخل مجالس الحكمة ليتعلّم 
أسس الدعوة ومبادئ الباطن» شرحوا له هذه العقيدة عن طريق النظم لتسهيل حفظها. 
وا مستجيب هو ذلك الذي استطاع المكاسر أن يقنعه بحقيقة ما يدعو إليه فاستجاب لدعوته. 
ورتبة المستجيب أدنى رتبة من مراتب الدعوة الإسماعيليّة. فلا يجوز له الاطّلاع على العلوم 
الباطنيّة العويصة لأنّه يكون في دور الاختبار.' يليه المستفيد وهوَ ذلك المستجيب المؤمّل 
لقبول التأييد من جهة التصوّر والاستدلال بالظواهر على الخفيّاتء مُستخدمًا العالم الروحاني 
لاستخراج منافعه اللقدّرة فيه من المبدع,” 
يمكننا أن نربط بين إستراتيجيّة النظم العقائديٌء وإستراتيجيّة مجالس الحكمة التي يذكرها 
القاضي النعمان في "كتاب افتتاح الدعوة" فالداعي ابو عبدالله الشيعي كان يعقد مجالس 
الدعوة للعامّة من بربر كتامة: "يجلس إليهم ويحادثهم بظاهر فضائل علي بن أبي طالب 
وفضائل الظائمة من ولده. فإذا رأى الواحد منهم بعد الواحد قد لقن عنه وأحسٌ فيه ما يريده 
ألقى إليه شيئا بعد شيء حتى يجيبه فيأخذ عليه ثم صار يعقد مجالس مخصّصة للملقّنين من 
بني سكتان الذين أخلوا له مجلسا للسماع"* كذلك يذكر المجالس الخاصّة بالمؤمنين: "وكان 
يجلس للمؤمنين يحدثهم ويشرح لهم, وأمر الدعاة بذلك"* هذا عدا عن المجالس الخاصّة للنساء: 
"يشهدن المجالس ويسمعن الحكمة"“ وقد استمرٌ الوضع كذلك بعد دخول الفاطميين مصر 
وتأسيس مدينة القاهرة 358ه/969م,: فقد ذكر المقريزي في خططه نقلا عن كتاب المسبحي”: 


' جعفر بن منصور اليمن» كتاب الكشف. ص. 128. هامش رقم 1. 

“ن. م. ص. 136. هامش رقم 2. 

القاضي النعمان» كتاب افتتاح الدعوة. تحقيق القاضي. ص. 76. 

“ˆ ن.م. ص.140. 

7 ن.م. ص. 133. 

* المقريزيء الخطط.ج.1. ص. 391؛ اتّعاظ الحنفا. (ج.1؛ تحقيق الشيّالء القاهرة:1967) ص.285. 
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"وكان الداعي يواصل الجلوس بالقصر لقراءة ما يقرأ على الأولياء والدعاوى المتّصلة. فكان يفرد 
للأولياء مجلساء وللخاصّة وشيوخ الدولة ومن يختضٌّ بالقصور من الخدم وغيرهم مجلساء 
ولعوام الناس وللطارئين على البلد مجلساء وللنساء في جامع القاهرة المعروف بالجامع الأزهر 
مجلساء وللحرم وخواصٌ نساء القصور مجلساء وكان يعمل المجالس في داره ثم ينفذها إلى من 
يختض بخدمة الدولةء ويتّخذ لهذه المجالس كتبا يبيُضونها بعد عرضها على الخليفة. وكان 
يقبض في كلّ مجلس من هذه ال مجالس ما يتحضّل من النجوى من كلّ من يدفع شيئا من ذلك 
عينا وورقا من الرجال والنساء. ويكتب أسماء من يدفع شيئا على ما يدفعه... وكانت تسمى 
مجالس الدعوة مجالس الحكمة". 

كما قسّم الفاطميّون مجالس للحكمة لفئثات الناس المختلفة. أظئهم نظموا قصائدهم لقرّاء 
مختلفين» من فئات وانتماءات دينيّة متنوؤّعة. خاصّة وأنّ الذعاة الذين عقدوا ال مجالس هم 
أولئك الذين نظموا القصائد. 

انقسم شعر العقيدة الفاطميّة إلى selpi öde‏ 

- شعر الدعوة التعليمي 

- نظم العقيدة الفاطميّة. وهو شعر Gas‏ متلق عارف بأمور الدين. 

- شعر الرّد على باقي المذاهب والفرق. 

- شعر التجربة الدينيّة؛ ال مناجاة. 


لقد سار دعاةٌ الفاطميين: وعلى رأسهم داعي الدعاة. هبة الله المؤيّد في الدين الشيرازي 
(390 ه )' على غرار أبان بن عبد الحميد اللاحقي معلّم البرامكة وناظم كليلة ودمنة,” فنظم 
عقائد الفاطميين ليقرّبها إلى النفوس وإلى العقولء فقال: 

وهاك قريض فيه علم وحكمة وفيه ضياءٌ الرشد أف تأملتا 


ذكر أبو هلال حسن بن عبد الله العسكري في "كتاب الصناعتين: الكتابة والشعر' "إن je‏ 
الرجل قطعة من Vl Slew! gle log “dole‏ عقيدتهم وفلسفتهم الدّينيةء لذا استعملوا الشعر 
أداة لنشر فنون العلم في قالب النظم, وللردٌ على مخالفي المذهب الفاطميء وللنقد وللدفاع 


' Farhad Daftary. Fatimids. Encyclopaedia Iranica, Vol. IX, p.423,ed. Ehsan Yarshater, 
New York, 1999. 

* Sebastian Giinther. Ideas, Images, and Methods of portrayal. Insights into Classical Arabic 
Literature and Islam. Islamic History and Civilization. Studies and texts. Vol. 58. Brill. 
Leiden 2005. P.80. 
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عن عقيدتهم, وللمواجهة والمجابهة الكلامية. فوصفوا في شعرهم اختلاف عقائد الناس, والآراء 
الفلسفية وغير الفلسفيّة, والفرّق الدينيّة المختلفة. فنجد المؤيّد -هبة الله- الشيرازي نظم 
قريضًا فيه تأويل قصص الأنبياءء والموت والحياة. ودقائق الكائنات العلوية والسفلية. محاولاً 
أن يصف كمعاصره أي العلاء المعري اختلاف عقائد الناس والفرّق الدينيّة في عصرهما. 
I õa L_izsl L__fg‏ إذبين ذا وبين ذاك فرّقوا 
فمرضت قلوبهم أيّ مرض وفسد الدين عليهم وانتقض 
وأصبحت عقولهم مختلة سقيمةً نفوئّهم معتلة 
فسليوا سداد قول وعمل وعُرضوا لكل خطب وخطل 
a aa‏ نك 0 م ا 
Sg‏ المؤيّد كان من دعاة علم الباطن والتأويل ودعا لدعوة سريّة. نجده يتخذ التقية مذهبًا 
يصون بها أسرار مذهبه الفاطمي. فيصطنع ال مصطلحات الفاطمية الخاصّة التي لا يفهمها LS‏ 
متلقٌء فيدور حول ال معنى تاركًا الظاهر للسامع العاديء معلنًا المخفي من شعره للمتلقّيء 
المستجيبء الفاطمي العام بأمور الدين. 
كما ناقَس المؤيّد العديد من آراء الفلاسفة في قصائده وفي مجالسه التي ترجمها Gaid‏ 
فالمجالس كانت للمستجيب الفاطميء والشعر كان مُباحًا oj ahl hol Ko goad‏ يُطعّمه 
بالرموز. مستعملاً نظريّة المثل والممثول. وهكذا يتلقّى القصيدةً متلقٌّيان. متلق يفهم ظاهرها 
وآخر يفهم باطنها. 
والقول قد يصبح ذا انبساط في الكشف عن حقيقة الصراط 
وكونه ممدداعلى سَقَرِ أحد من شيف أدق wed ge‏ 
أمايقال كيف ذ الصراط قؤل بقلب ذي bya al‏ 
اقصد حمى ممثوله دون المثل ذا إبر التحل وهذا كالعسل” 
في البيت الأخير يوجّه اممؤْيّد في الدين دعوة واضحة للتأويلء لقراءة الأمور بوجهين. مثل 
وممثولء طالبًا أن نبحث عن الممثول ونطلبه؛ وهذا بالذات كان نهج العقيدة الفاطميّة التي 


ن. م. القصيدة الأولى ص. 191. 
* الممؤيّد. الديوان. ص. 203. 
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حاولت تفسير ظواهر الكون.ء والعلاقات الاجتماعيّة والإنسانيّة عن طريق المثل والممثول, 
"فقالوا إن الله سبحانه وتعالى الذي لا مثل له. أسشس دينه على مثال خلقه ليستدل بخلقه 
على aus‏ وبدينه على وحدانيّته والعالمم بنظرهم بما فيه من روحاني وجسماني له أمثال في عالم 
الدينء في العبادتين العمليّة والعلميّة وتفاعلهما. لذلك ذهبوا إلى GI‏ ا موجودات قسمان: قسم 
ظاهر للعيان» وهو الغلاف أو القشرء وقسم باطن خفي وهو اللب أو الجوهر. فالظاهر 
بعرفهم يدل على الباطن كجسم الإنسان الذي هو ظاهرء والنفس هي الباطن. Bele Le Óla‏ 
ظاهر آيات القرآن هي معان يعرفها وينطق ويجادل ويناقش بها علماء أهل الظاهر. ولكن في 
العرفان الإسماعيليَ لكل فريضة من فرائض الدين تأويلا باطنيًا لا يعلمه إلا الأأمة وكبار 
حججهم وأبوابهم ودعاتهم"' بناء عليه اذعوا أن القرآن طرح المثل وعلى قارئه أن يستنبط 
الممثول ويفهمه وإلاً كان فهمه منقوصًا؛ 


ياأمة قد عدمت تبيانها إذ جعلث دليلها عميانها 
ماالله بالمطقئ نورٌ Jäs‏ كلا ولا الموقد نار الجهل 
فَاسْعَوًا إلى الحريم ببيتٍ آمن قدحُفٌ بالسعد وبال ميامن 
تنزياله أيٌد بالتأويل "Ugiebl_ § 55 4 bpd‏ 


يؤكّد الممؤيّد في هذه القصيدة, أنه على الإنسان أنّْ يفكْر في كل ما ورد في القرآنء وأن يرجع إلى 
ا معنى الحقيقي للآيات» وأن يكتشف أنه لكل آية ظاهرها وباطنها مستندًا إلى الآيات؛ ((وأسبغ 
عليكم نعمة ظاهرة وباطنة))* ((وذروا ظاهر الإثم وباطنه))“ ((ولقد ضربنا للناس في هذا 
القرآن من كل مثل))” ((وفي الأرض آيات للموقنين وفي أنفسكم أفلا تبصرون)) ((وتلك 
الأمثال نضربها للناس وما يعقلها إلا العاممون)).” 

يتعامل هذا الفصل مع القصائد التعليميّة بنوعيها؛ تلك التي شككت في معتقدات الآخرين 
وكانت مطروحة لكل القرّاءء وتلك التي نظمت العقائد شعرًا للمستجيبين وذلك في ديوان 


جعفر بن منصور اليمن» كتاب الكشف. ص. 7-6. 
ن.م. ص.204. 

القرآن» سورة لقمان 31. آية 20. 

' القرآنء سورة الأنعام 6. آية 120. 

ˆ القرآن» سورة الروم 30. آية 58. 

.21 القرآنء سورة الذاريات 51. آية‎ É 

القرآن» سورة العنكبوت 29. آية 43. 


204 


ا مؤيّد هبة الله الشيرازي؛ والقصيدة الشافية التي نظمها داع مجهول وحقّقها عارف تامر؛ 
"سمط الحقائق" في عقائد الإسماعيليّة لداعي الدعاة القاضي ابن أبي سام الوداعي (ت. 
6ه/1229م) "ثلاث رسائل إسماعيليّة" و "أربع رسائل إسماعيليّة"؛ "القصيدة الصوريّة" 
و"القصيدة التائيّة". من جهة ثانية. ولتوضيح غوامض الأمور في كلا النوعيّن. تم الاستعانة 
بالمصادر الأوليّة للتأويلء مثل "أساس التأويل" للنعمان. وفيه يطرح كل قصص الأنبياء وتأويل 
آيات القرآن التي ذكرتهم. وله أيضا "تأويل الدعائم" بجزئيه. و "دعائم الإسلام". "المجالس 
المؤيّدية" التي شرح فيها المؤيّد في الدين لطالبي الحكمة أسرار التأويل» كذلك استعنت بكتابي 
جعفر بن منصر اليمن؛ "سرائر وأسرار النطقاء" و"كتاب الكشف" مجموعة رسائل الكرماني؛ 
"الحقائق الخفيّة" لمحمد حسن الأعظمي؛ "خطط" المقريزي وغيرها. بالإضافة إلى المراجع 
العديدة التي حاولت فهم العقيدة الفاطميّة وشرحهاء مثل "الإسماعيليُون في العصر الوسيط" 
جمعَ فيه فرهاد دفتري مجموعة من الدّراسات لباحثين عملوا على فهم العقيدة الفاطميّة من 
جوانب مختلفة مثل هام هاينزء و. مادلونغ: إسماعيل بونوالاء عباس همذاني وغيرهم. وكذلك 
كتاب "الإسماعيليّون كشف الأسرار ونقد الأفكار" لعادل سال العبد الجادرء وكتاب طاهرة 
قطب الدين في محاولة تحليلها لديوان المؤيّده و"الشعرية في الخبرة الدينيّة" لعزيز إسماعيل 
وما إلى ذلك... 

1.. ما يجدّده هذا ال مبحث في البحث العلمي هو: 

- الدمج بين القصائد والمصادر والمراجع, يُطرح أَولا المعتقد من وجهة نظر غير الفاطميين وذلك 
بواسطة قصائد الفاطميين التي شككت في ظاهر ما تعتقده باقي الفرقء ثم تتجه الذراسة إلى 
البحث عن إجابة على ما JES‏ به. وذلك في القصائد التي نظمت العقائد. وتتمّ الاستعانة 
با مصادر والمراجع لشرح غوامض هذا النظم العقائديٌ الذي لا يمكن سبر أعماق أغواره دون 
وجود مادّة تشرح وتوضْح ال مقصود با مصطلحات والمعتقدات الفاطميّة مثل الأدوار والأكوارء 
مثل الحدود, التأييد. الناطق والأساس والحجة, الفسخ والرسخ. الفتق والرتق» الأمهات الأربعة, 
الأركان والحدود وما إلى ذلك... 

- وينحى البحث منحى جديدًا في التعامل مع قصص الأنبياءء ومع التناصٌ الديني في القصائد 
الفاطميّة. فيجدّد في ربط المصطلحات الفاطميّة مثل "العهد" و" النضٌ" و "الإمامة".وما إلى 
ذلك مع أصول هذه ال معتقدات منذ أَيّام الأنبياء الأوائل. 
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2 التناضٌ الديني في الشّعر الفاطمي. 

1 الأدوار والأكوار بين النظم التأويلي والظاهري: 

gial‏ الفاطميّون بقصص الأنبياء بشكل ole‏ فنظموها شعراء ونثروها دروسًا للمستفيدين في 
مجالسهم الدينيّة ليؤكّدوا على انتساب أتمتهم لسلالة الأنبياء/ الناطقين (سلالتهم) والأوصياء 
وذلك لإيمانهم بدور الكشف ودور الستر؛ ودور الكشف في تأويلهم الباطن يسمى "الكور ج. 
أكوار" وهو ما كان قاتما قبل وجود السّادة الأطهار الذين هم النطقاء في هذا العام المسمى 
"دور الستر". ودور الكشف هو أفضل من كافة الأدوار التى تلته. فعالمه هذا مركب من جوهر 
روحاني شفاف» وفيه الأجناس الشريفة والأنواع العالية المطلّة عليه من عاط Ely BAB‏ 
ونفوس هذه الأنواع الموجودة فيه هي نفوس عقليّة نورانيّة أبدعها الله من عام القدرة, وكل 
هذا كان إلى أن بدت من آدم الخطيئة التي اقترفها فعندئذ هبط إلى الأرض بقوؤة المشيئة 
الإلهيّةء وقد نُظمت هذه المعاني في القصيدة الشافية: 


وكان دور الكتشف ولإظهار قبل حلول السادة الأبرار 
حاز على الألف بلا اختلاف علمه من جوهر شفاف 
من أشرف الأجناس والأنواع وعالم العّة والإبداع 
نفوسه عقلّة نورتئة pii‏ من عط المشيّة 
تقبل فيض العقل بالتأييد وتربط الأسباب بالتحديد 
حتى بدت من آدم الخطيّة فأهبطته القؤة العلِة 
وافترقت في شعبها ثلانة وانطلقت قي تشه انبعائه 
وكان هذا هودور الستر كما قضى الله ولي الأمر' 


I)‏ يعود الفاطميّون لبداية الخلق» المسمّى باعتقادهم دور الستر ليؤكّدوا على العلاقة بين 
الأنبياء جميعا وصولا للنبي محمد ووصيّه علي وسلالته الفاطميّة/الأئمة. وليثبتوا للعالم GL;‏ ما 
يمكن أن يؤخذ على النبي محمد من مآخذ كقصّة زوجة زيد وزواج الرسول منهاء فقد كان 
للأنبياء كالنبي داوود ويوسف. قصص مشابهة تأويلها يزيل الشّك. Lal roses bal‏ حسين في 
مقدّمة ديوان المؤيّد فيقول: "إِنْ الفاطميين لم يؤؤلوا قصص الأنبياء إلا لإثبات المقابلة بين عصر 
كل ناطق وبين rime Gull pas‏ وأنّ محمّدا اضطهد كما اضطهد غيره من الأنبياء. وأنّ 


' داع مجهولء القصيدة الشافية. (ت. عارف تامرودار المشرق: بيروت 1986) ص. 30-29. 
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الأضداد تغلّبوا على وصيّه كما تغلب الأضداد على أوصياء الأنبياء من قبلء فكأنّ الفاطميين 
استغلوا قصص الأنبياء التي وردت في القرآن الكريم لإثبات الوصاية والإمامة".' 
لقد عبر الشعراء عن الأدوار والأكوار للأنبياء والناطقين والأوصياء فقالوا: 
ومذةالدورة على اليقين سبعة آلاف من السنين 
يقوم فيه ا نطقاء سبعة يجيء كل ناطق بشرعه 


ويتابع الشاعر الوداعيٌ داعي الدعاة في قصيدته ليصل للأوصياء فيقول: 


ووبععد كلل ناطق وص يخلفه منتجب مرضي 
مبيّنا تأويل ماأت ببه من ستة الله ومن كتابه 
تهّيقيمبعدهنهة مطهرين ينشرون الحكمة 
في قومه ويحفظون ما شرع ناطقهم من افترا ذوي البدع 
وأؤل الزنمان أشدٌ محنة ممّايليه وأضرٌ فتنه 
وكلماأق زمان ناطق ازداد نشر العلم في الخلائق” 
وقد آمن الإسماعيليُون بأنبياء دور الستر ونظموا معتقداتهم في قصائدهم فقالوا: 
وأنّ دور الست لاا يككونٌ واختلفت في نفسه الظنونٌ 
وانكشفت عورته بين الملا وحاطه في الظنّ هم وبلا 
ول تكن في وقته شريعة ولا تكاليف له موضوعة 
لأل هالخاتم للأكقوار ولافتت اح الب هدء والأدوار 
Sols‏ كان من الرسالة كمثل كون الجسم من سلالة 
ونووح كالنطفة في القرار قرّت بأمرالملك الجبّار 
وكان إبراهيم مثل العّقة وكان موسى مضغة معلّقة 
GI eS‏ عيسى الرسول الخامس كأنه العظم الشديد اليابس 


' المؤيدء الديوان. المقدّمة. ص. 135. 
* علي بن حنظلة الوداعي» سمط الحقائق. ص.40. 
)33 

ن.م. ص. 41. 
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وأحمدٌ كالجسم في التركيب والقائم السابع في الترتيب 


ومعنى دور الستر في التأويل الإسماعيلي هو انحجاب الحدود العلويّة عمّا دونها وإحجامها عن 
تأيبدها بالماذة» وتفسيرًا للأبيات السابقة. فقد ظنّ آدم أنْ هذا لا يكون وتنازعته الأفكار 
ا مختلفة. وامقصود بانكشاف عورته» هو انكشاف أمره وأسراره لجميع الناس» ففي تلك الفترة 
م تكن قد ظهرت de pi‏ بعد ولم تكن هناك فرائض موضوعة من قبل الأنبياء النطقاء. وقد 
كان آدم» في الترتيب الإسماعيلي» بالنسبة لعامم الطبيعة كالسلالة التي ولدت منها أنواع 
البشريّة. ونوح مثله بالنسبة لهذا الجسم كالنطفة التي تستقرٌ في الأرحام, أمّا إبراهيم فمثله 
مثل العلقة. وموسى كالمضغة. حتى جاء عيسى بن مريم فكان كالعظام للجسم. ومحمّد فهو 
كاللحم لهذه العظام ولهذا الجسم أيضًا. أمًا القائم المنتظر فهو صاحب الترتيب السابع التابع 
للخلق الآخر* 

والأدوار السبعة هي: الدور الأول ويبتدئ منذ هبوط آدم حتى ابتداء الطوفان سنة 2242. 
الرسول الناطق فيه هو آدم والأساس هابيل ثم شيث. فيه سبعة أنمة مستقرّينء والإمام ال متم 
آخرهم وهو لامك بن متوشالح» والإمام المقيم هو هنيد؛ الدور الثاني يبتدئ من وقت الطوفان 
وحتى ولادة إبراهيم» والرسول الناطق فيه هو نوح والأساس سام؛ الدور الثالث ويبتدئ 
من وقت ولادة إبراهيم حتى ظهور موسىء الرسول الناطق فيه هو إبراهيمء وفيه سبعة 
أئمة مستودعين بدءًا بيعقوب بن إسحق حتى شعيبء وسبعة أنمة مستقرّين/ وأساس مستودع 
هو اسحقء وأساس مستقر هو إسماعيلء وإمام مقيم هو تارح؛ الدور الرابع ويبتدئ بعد تاريخ 
وفاة موسى حتى ظهور عيسىء الرسول الناطق فيه هو موسى والأساسان هارون ويوشع 
بن نون» وسبعة أنمة مستقرّين وسبعة مستودعين. آخرهم زكريا بن برخيا. أمَا الدور 
الخامس فيبتدئ من تاريخ ولادة عيسى وينتهي بظهور محمد. فالرسول الناطق هو عيسى 
والأساسان يحيى وشمعون الصفاء وأربعة عشر إماما مستقرًا أخرهم هو عبد الله بن عبد 
المطلب. وسبعة أتئمة مستودعين. آخرهم جرجس راهب بحيرا؛ والدور السادس يبتدئ من عهد 
محمد حتى القائم ا منتظرء الناطق فيه هو محمّد.ء والأساس علي بن آبي طالب» وسبعة 
dal‏ مستقرّين (علي بن أبي طالبء الحسين بن عليء علي بن الحسينء محمد بن الباقر, 
جعفر الصادق» إسماعيل بن جعفر ومحمد بن إسماعيل). وقد كان الإمام المستودع في هذه 


: داع مجهولء القصيدة الشافية. ص. 11. 
ن.م. ص. 11 من هامش 67-58 
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الفترة الحسن بن عليء ثم محمد بن الحنفيّة. ثم موسى الكاظم. وسبعة أنمة مستقرّين بعدهم 
هم: عبدالله بن محمد (الرضي). أحمد بن عبد الله (الوفي). الحسين بن أحمد (BSN)‏ 
محمد بن الحسين (المهدي)ء علي بن محمد (القائم)ء اسماعيل بن علي (المنصور).ء معد بن 
اسماعيل (المعز)» ثم آخر خمسة أنئمة مستقرّين وهم العزيزء الحاكم بأمر الله الظاهرء 
المستنصر بالله ونزار بن معد المصطفى لدين الله. إذَا الناطقون هم: آدم: نوح إبراهيم 
موسی» عيسى و محمد. 

نرى أن توضيح ترابط هذه السلسلة كان يعني الكثير بالنسبة للفاطميينء لأنَّ Ta‏ أنبياءهم 
الذين يؤمنون بهم من جهة: ولأنهم بهذا الاسترجاع التاريخي التسلسلي يثبتون انتسابهم 
للأنبياء وللأوصياء» فهم من شجرة مباركة. وهذا بالتالي يقود لحقيقة ثانية وهي أحقّيتهم في 
الخلافة. لذلك نراهم شدّدوا على نظم قصائد في قصص الأنبياء الناطقين والأوصياء. وحاولوا ألا 
يؤرّخوا هذه القصص من المصادر الدينيّة المختلفة» ومن الكتب السماوية فحسبء بل أؤلوا 
هذه القصص لتبرئة الأنبياء والأئمة من كل ما تمكن أن يُعتبر فسقًا في قصصهم. 

لقد تعامل الشعر الفاطمي مع قصص الأنبياء بنوعين من النظم؛ نظم تأويليء بوا فيه 
معتقداتهم الدينيّة, ونظم gole‏ ظاهري شككوا فيه بمعتقدات الآخرين؛ ji Db Jalo‏ بیت 
فكر الفاطميين وآراءهم فلجأ إلى الشّعرء مستعملا أسلوب الاستفهام والتشكيك ليقنعنا بأهميّة 
تأويل التنزيلء فطرح ما اعتقده الفاطميّون في قصص الأنبياء, التي إذا أخذنا بمعناها الظاهر 
فقطء ظهر الأنبياء Glg 5b) Blg DÓS GJ‏ فاسقين؛ 


ياأفهة عقولها معزولة وهي إلى آرائها موكولة 
توحيدها التشبيهٌ والتمثيل ما إنْ لها نحو الهدى سبيلٌ 
والأنبيياءٌ Lis eais‏ قوم تفتخ الأفلاق 


وقد ذكر المؤيّد في مجالسه: "إن الله بعث الأنبياء لتقويم الأولاد وإيضاح المسلك الجديد, فإن كان 
WIS‏ فما بال كل واحد منهم قد ارتكب جريرة على ما يزعمه الممفسّرون كعصيان آدم أولا بتعريضه 
للشجرة وأيّ فائدة كانت فيها؟ وم حظرت عليه وأبيح له سواها؟ وما معنى قوله في قصة إبراهيم 
((فلمًا جنّ عليه الليل رأى كوكبا...الخ الآيات))ء وهل بعد هذا مرتقي يرتقي بجرم في الشّرك بالله 
أكفر خلق الله فضلا عمّن يكون قد اتخذه خليلا؟ وهل هو إن كان بهذه المثابة في سقم الاعتقاد 
إلا كافر؟ وهل داود الذي هو خليفة الله في أرضه إن كان ما يزعمونه بعث أورا في سرية ليقتل 
وينتزع عنه امرأته. يصلح أن يكون خليفة عن الله؛ تعالى الله أن يكون خلفاؤه بهذه المثابة. 
وهل محمد خاتم النبيين إن كان د يعشق امرأة زيد إذ رآها فحرمت على زوجها وحلّت له 
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على ما يقولونه إلا في أمره نظرة. وهل المفتري عليه ذلك إلا كافر بالله وملائكته وكتبه ورسله 
لا يقبل منه صرفا ولا عدلاء وأمثال ذلك كثيرة مما وقعوا منه في لجة المآثم ونسبوا إلى أطهار 
خلق الله وأخياره كلّ العظائم" وأسلوب الاستفهام هذا هو أسلوب تعليميّ مشهور. إذ أن 
السؤال هو الدافع للبحث عن الإجابةء والتشكيك بالموجود وبالراسخ هو الدافع للبحث عن 
بدائل» وبتشكيك شعريٌ يطرح المؤيّد هذا التساؤل في قصائده (لكلّ القرّاء) كما يطرحه في 
مجالسه (للمستفيدين فقط). لا ليشكك في مدى قدسيّة الأنبياءء بل ليشكَّكَ سامعو القصائد في 
مدى إيمانهم؛ أسلوب التشكيك هو أسلوب استفزازيٌء تشويقيّ. يحث ا مستمع على البحث 
عن الإجابة الصحيحة, يحنّه للتشكيك في مسلماته ومعتقداته. فيزعزع ثقته بما يؤمن به 
ويسعى وراء المعرفة الحقيقيّة. تلك التي لا تحقّ له إل إذا كان من المستجيبين للدعوة 
الفاطميّةء إذَا ينهج المؤْيّد على استعمال التشكيك كوسيلة لنشر دعوته كعادة الشعراء الذين 
نظموا الشعر التعليميء* ووسيلة لتحقيق هدفه من وراء نظم مثل تلك القصائد. نستنتج من 
هذا أن هذه القصائد نُظمثٌ لقراء ومستمعين من غير الفاطميين أيضًا. 

2 قصة آدم بين yoke yaa)!‏ 

يتتكئ الشاعر على التناصٌ” عندما يريد ربط الحديث بالقديم للتواصلء "وإعادة إنتاج 
النضُ القديم بصورة واعية قادرة على أن تكشف عن تناسل النصوص بعضها من بعض 
وتفاعلها” وهي آليّة اعتمدها الشّاعر الفاطمي, لا ليقضٌ لنا حدثًا تأريخيًا Lines‏ بل ليربط 
يام أتمته بأيّام الأنبياء هادفًا ربط السلالة الفاطميّة بسلالة الأنبياء منذ بدء الخلقء ومحاولا 
تفسير خطيئة كل نبي وتأويلهاء ليقول بأنْ الإيمان بالظاهر فقطء يشؤه الحقائق» ويضع الأنبياء 
في مصاف الفاسقين. ويتكئ على هذا النوع من التناصٌ ليوصل بين المفاهيم والمعتقدات 


' الممؤيّد الديوان. ص. 134. نقلا عن المجالس المؤيديّة. ج.2 ص. 63. 
” المقريزي, الخطط.ج.1 ص. 391-96. 
Tahera Qutbuddin, Al- Mw ayyad Al-Shirazi and Fatimid Da’wa poetry. pp.240: “ The‏ > 
method employed by al- Mu’ayyad in these poems was the one generally used by‏ 
Fatimid das to gain converts. Doubt- creating questions. The da‘ would approach an‏ 
individual of some social standing in a community, sound out his latent promise, and‏ 
impress this person with his own learning and piety”‏ 
* ماجد ياسين الجعافرة, التناص ills‏ (دراسات في الشعر العباسي). (إريد: دار الكندي 2002): "وقد 
يكون من مهام التناض» توثيق دلالة. أو تأكيد موقف» أو ترسيخ معنى» آو مؤازرة النص» إِمَا بتضمين 
صريح وإمًا بتلميح وتلويح أو يكون_ من وجه آخر_ رفضا ملقولة» أو نفيا لمعتقد". ص. 16. 
5 ن. م. ص.23. نقلا عن "ظاهرة التضمين البلاغي» دراسة في تضمين الشعراء العرب القدماء لمعلّقة امرئ 
القيس"» موسى ربابعة. مجلة أبحاث اليرموك_ المجلد 14 العدد الثاني 1996, 46.3 
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الفاطميّة المتبعة في تعليمهم لملستجيبينء وبين المعتقدات والمفاهيم القديمة. وذلك في محاولة 
لإعطائها شرعيّة من جهة. ولتوضيح هدفها من جهة ثانية» مثل مصطلح "العهد" للمستجيب 
الذي ربطوه. بحسب ما سيثبته البحث. مع "العهد" الذي أخذه الله على pol‏ ومثل قضيّة 
"النضٌ الفاطمي للأئمة" وما إلى ذلك. 
تستمد هذه القصائد العقائديّة يُعدّها المقصود من التقائها بالقارئ بنوعيّاته المختلفة. فمثل 
هذه القصائد أنشئت لأكثر من نوع من القرّاء. ولأهداف مختلفة؛ لذلك يكون للقارئ دور 
فعّال في عمليّة إنتاج Wal‏ ذاتهاء وبحسب نظريّة الاتّصال والتأثير "فإنْ عمليّة القراءة تسير في 
اتجاهيّن متباينيّن» من النص إلى القارئء ومن القارئ إلى النضٌء فبقدر ما يقدّم Ga)‏ للقارئ؛ 
يضفي القارئ على النّْضٌ أبعادًا جديدة, قد لا يكون لها وجود في النضٌ".' والقصائد الفاطميّة 
العقائديّة لها خاصيّة تميّزها عن باقي الشعر العربيء فهذه الأبعاد الجديدة التي يضيفها القارئ 
ا مستجيب/ المستفيد إلى النضٌء لها وجودٌ خفيْ بين الكلمات» لا يعرف سره إلا العالم بأسرار 
عقيدتهم الإسماعيليّةء وعلى ضوء هذا الطرح يعالج هذا الباب قصص الأنبياء في النظم 
العقائدي. 
كانت بداية الأكوار مع الناطق الأول وهو آدم أوّل أنبياء دور الستر بحسب المعتقد الفاطميٌ. 
وبحسب الشجرة الإماميّة الإسماعيليّة منذ أقدم العصور, يبتدئ هذا الدور منذ هبوط pol‏ 
وحتى ابتداء الطوفان سنة 2242. وقد كان الإمام obl‏ فيه هو لامك بن متوشالح» وسبعة أئمة 
مستقرّينء والأساسان هما هابيل )225-130( وشيث )1144-230( والرسول الناطق هو آدمم* 
وفيه نظم المؤيّد هذه الأبيات ساخطا على التفسير الظاهرء مشككا في كيفيّة تصرّف هذا النبي 
كما يُفهم ظاهريًا: 

قالوا: أبونا آدم ممن بطتتة Jij‏ ممن أوقد نار فتنتقة 

قد بدامن حرصه على الشجر ماكان شر ذاك طاثرَ الشرر 

لوآن م يعص ماشقينا وفي عذاب الدهر مابقينا 

قالوا: وتلك حنطة قد كانت he LS os‏ ثم بعد هانت 

أو شجر التينء ففيه اختلفوا وكلهم عن رشدهم قد صُرفوا 

a aih عَظِمَ ما كانت به مَخْمَصَهُ مُورثة إيَاه هذي اللثقد‎ ae Ly 


'ن.م. ص. 59. 
* داع مجهولء القصيدة الشافية. ص. 43. 
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يا ذله وعرٌ تلك الحنطة لعزّها ما أدركته السخطه 
حتى لها من الجنان أهبطا ومن ذُرى عليائها قد أسقطا 
أرضاكمٌ ذلك من معتقد في آدم الطهر النبي الأمجد؟ 
جهلتم من الكتاب الحكما فة کل غاد اتی انك" 


يطرح الممؤبّد في الأبيات السابقة وجهة نظر باقي الفرق التي تؤمن بظاهر القرآن فقطء ويصرّح 
بأنْ أولئك الذين تعاملوا مع القصّة دون تأويلء وجدوا آدم عاصياء خاطئاء أوّل من أوقد نار 
الفتنة» وأنْ شقاءنا في هذه الحياة إِنما هو بسبب معصيته. ويسخر من تفسيراتهم ال مختلفة عن 
نوع الشجرة؛ شجرة ا معرفة التي أكل منها آدم وزوجته. أحنطة كانت أم تينا؟ ويتعجّب المؤيّد 
كيف يمكن لهذا النبي الأمجد أن يكون مذنيًا؟ ويوضح بأنْ الحكمة التي تخبّئها قضّة آدم 
جهلها كلّ من آمن بظاهرها فقطء فهو أعمى وأبكم. مرّة أخرى يتركنا الشاعر مع السؤال 
والتشكيك ولا يعطينا جوابا شافياء وبدل أن يطرح وجهة نظره ومعتقداته في القضيّة. نجده 
يطرح الرأي الآخر ويشكّك في مدى صدقه. فنتساءل م لم يطرح معتقدات الفاطميين وتأويلهم 
في القصائد. فهو ذلك الداعي الذي عقد المجالس الؤْيِّديّة المشهورة وبثْ فيها الفكر الفاطمي 
والتأويل؟ l‏ 
نستنتج أن لقصائد المؤيّد متلقيّا مختلفا عن متلقّي الحكمة في مجالسه. فالقصائد نظمها 
ليدعو الناس للانضمام للفكر الفاطميء وبما أنْ الدعوة كانت سريّة. وم يستطع البوح بأسرارها 
لجأ إلى معتقدات الآخرينء يشكّك في ظاهرها ليثبت باطن معتقداته» ويدعو الناس المتلقين إلى 
الدخول في الدعوة الفاطميّة التي تطرح الحلول الفكريّة لهذه الطروحات القرآنيّة غير 
ا مفهومة. 

في قصّة pol‏ محوران رئيسيّان دار حولهما النقاش في كتب الفلسفة الفاطميّة وفي القصائد 
التعليميّة؛ المحورٌ الأول هو قضيّة الخلقء أمّا المحور الثاني فهو الخطيئة. 


' امؤيدء الديوان. ص.193. 
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1. قصّة الخلق: 
نُظمت قصّة الخلق في القصيدة الشافية با معاني التالية: 
Loot Gi all 4! a_i‏ الفاضل الب الول العالما 
بجوده السايق في التكوين من غير تحريك ولا سكون' 

بما أنّ القصائد المنظومة على غرار القصيدة الشافية. هي قصائد خاصضّة: غير متاحة لكل القرّاء. 
قصائد نظمت فلسفة ال معتقدات الفاطميّة نجدها مختلفة عن نظم الْمؤْيّد في ديوانه المباح 
لكل أنواع القرّاء. يقول الداعي المجهول ناظم القصيدة الشافيّة Ób‏ الله أيّد آدم؛ ((وقلنا يا 
آدم اسكن أنت وزوجك الجنة وَكُلا منها رَعَدا حيث شتئتما ولا تقربا هذه الشجرة فتكونا من 
الظالمين)). وتأويل ذلك أن ينعما في حظهما من قؤة التأييد. الذي هو الأخذ عن الحدود 
العلوية والتنره في الحدائق النفسانيّة والاستمداد من الثمرات الملكوتيّة ومعنى التأييد أنْ 
الله أخبر ملائكته بتأيبده للناطق الأول آدم الذي خلقه بجوده وسوّاه ونفخ فيه من روحه., 
وقد اعتمد الفاطميّون على الآية ((ولقد خلقنا الإنسان من سلالة من طين))؛” وفي التأويل 
الإسماعيلي يقولونَ بن الله أوجد آدم بالدعوة الدينيّة دفعةٌ واحدةً دون أن يتدرّج في مراتب 
dj‏ ففي معتقداتهم أنه Ala Glos Gi eo GL‏ جسمانيّة وأنه قبل آدم كان دور 
الكشف؛ وهي الفترة الذي كان فيها التجلي ظاهرًا والحقيقة قائمة وعدم كتم أي شيء من 
العبادات والاعتقادات» فمعنى خلقه من طين أي أوجده في مرتبة النبؤة والثطق. نفهمم من 
هذا أنْ ولادة آدم كانت جودًا من الله على المخلوقات الإنسانيّة وإتمامًا لتكوين الوجود. 
وعندما سواه الله من طينء أي أوجده من 2 الروحاني صار الطين بعدئذ صلصالاً ees‏ 
وتأويله Jelo ó‏ آدم كان Éb‏ من العلم والتأييد bs‏ يكن قد جاءه التأييد الإلهي بعد أي jl‏ 
الله لم يمكنه من كل الأسرارء وفي هذا التفسير اعتمدوا الآية ((إذ قال ربك BLE Jf SEW‏ 
بشرًا من صلصالٍ من حماءٍ مسنونء فإذا سوّيته ونفخت فيه من روحي فقعوا له ساجدين))” 
OÍ Aod‏ تسوية آدم والنفخ فيه من روح الله هي نفس العمليّة التي تمّ فيها خلق عيسى بن 
ee‏ إذ وُجدا دفعةً واحدةً من مرتبة النبوّة hilg‏ بنفحة تأييدية جاءت من نفس الباري 
دون أن مرا أو يتدرجا 3 مرتبة النبوة التي يتحتم على كل ناطق دور أو صاحب رسالة 


“داع مجهولء. القصيدة الشافية. ص. 31-30 
* القرآن» سورة البقرة. آية 35. 
? القرآن» سورة المؤمنون 23. آية 12. 

* القرآن» سورة الحجر 15. آية 28. 
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التدرّج في مراتبها. 

وعامر البصري صاحب القصيدة التائيّة. يطرح هذه العقيدة الإسماعيليّة في سؤال عن كيفيّة 
خلق آدم» فهل خُلقَ من نطفة أم من الطين؟ والطين والتراب في التأويل الفاطمي هو العلم/ 
الإيمان. ولذلك سمّوا علي بن أبي طالب بأبي تراب» والأكل في الباطن هو استمداد هذا العلم 
من عامله الذي هو قرارة نفسه التي يتمهد في دينه كما يتممّد الجسم على وجه الأرض ناطقا 
كان أو أساسًا أو إماما أو حجة: 


وتعلم ما حوا وكيف احتواؤها على مركز منهة بدت للإحاطة 
وهل كان بدءًا خلق آدم وحده من الطين أم قد كان من دفق نطفة 
ويعلمٌ ما الذنب الذي جوزيا به هبوطًا فبانت منهما كل سوءَة 
وما الورقٌ الغضُ الذي غَطيا به عوارهما حتى اختفت كل عورة 
أمن شجر قد كان أمْ من ملايس الجنان زها بالخضرة السندسيّة' 


نجد الاستفهام في الأبيات السابقةء استفهامًا تقريريًّه فعامر البصري الذي نظم تائيّته على غرار 
تائيّة ابن الفارضء يتساءل إذا كان pal‏ وحده في البدء الذي خُلِقَ من طينءأم إِنه كان من 
نطفة؟ ونحن نعرف بأنّ آدم هو أوَل البشر الذين خلقهم الله؛ فنتعجّب كيف يجوز للشاعر 
أن يتساءل إذا كانت ولادة آدم من نطفة. إذَا هذا التساؤل هو تلميح. بأنّ آدم تختلف ولادته 
عن بقيّة البشر الذين ولدوا من نطفة. فهو أوّل السلالة البشريّة؛ ((الذي أحسن كل شيءٍ خلقة 
وبدأ خلقّ الإنسان من (lob‏ وولادة آدم كانت على مرحلتيّن. مرحلة الخلق من طينء ثم 
نف فيه الله من روحه. وقد أوّل الفاطميّون مرحلتي الخلقء بإعطاء آدم أوّلا العلم الظاهر. 
ونفخ الروح بمثابة العلم الباطن. 

يؤوّل القاضي النعمان في كتابه "أساس التأويل” أن الله أراد أن يري الملائكة عجزها فخلق آدم 
nb os‏ أي ابتدأةٌ بالعلم الظاهرء وما نفخ فيه الروح أي أمذه بالعلم الروحاني طلب من 
الملائكة أن يسجدوا له. * 


وقال للأملاك أنْ يسجدوا فققدرنا فوقكم مؤِّد 
فأذعنوا لأمره وركعوا وأظهروا الطاعة ثم خَشعوا 


' عامر بن عامر البصريء أربع رسائل إسماعيلية. القصيدة التائيّة, الاشارة السابعة. ص. 95. 
القرآن» سورة السجدة 32. آية 7. 
النعمان» أساس التأويل. ص. 55 
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غير اللعين المارد الرجيم إبليس أصل الحسد الذموم 
وامتنع الغاوي عن التسليم فلقيّ الطرد من النعيم' 


عندما أمدّ الله آدم بالعلم الروحانيء استكبر إبليس أنْ يسجد له ورأى في نفسه أنه أفضل 
منه» لأه خلق من النار وعنصر النار أشرف من الطين» 


واستكبر ا ملع ون أن ييسجدا هن برة lg‏ أن يعبدا 
لأنهكمره من نار مُطَيّر من دنس الأقدار 
وأئنه من دنس الصتائع مالف مشتك الطبائع* 


بحسب تأويل القاضي النعمان كان من المفروض أن يكونّ ابليس حجّةً لآدم, لكثه لما رفض أن 
يسجد لصاحب العلم الكثيف» أخرجه الله من حدود dis yaks tall]‏ وعوّضه عن ذلك 
بحوّاء لتكون حجته وزوجتة وأسكنهما الجنّة. وهي في الباطن حدود الرسل في التأييد. يُؤوّل 
الفاطميون الشجرة التي نهاهُ الله عن الاقتراب منها مثلاً لحدّ قائم lop!‏ ويقول عارف تامر, 
أنه في التأويل الباطني الإسماعيلي ترمز الشجرة للبقعة ال مذ خورة والوديعة المستورة إلى وقتَ 
معلوم. وهذه الذخيرة هيّ علمُ القيامة وكون النشأة الأخرى والبروز لفصل القضاء» وكيفيّة 
بروز الصور الروحانيّة ال معرّاة من الأشخاص الهيولانية في دار البقاء فاشتاقت نفس آدم وأراد 
الإطّلاع عليه فأهبط من دار الملائكة وخرج هو وزوجته سائحين في byl‏ وعندما تؤسل إلى 
ربّه وقال أنه لم يتعمّد مخالفة أمره إِنْما كان عنه سههوًا ونسيانًا فتاب الله عليهماء ويسّر لهما 
المعيشة وبعث مَلَكًا من ملائكته علّمهما الحرث والنسل والزرع والوزر وما يحتاجان إليه في 
الحياة الدنيا لقوام الجسم في محل عا الكون والفساد. والمعنى التأويلي لهذا الزرع أنها 
الولادة الجسمانية التي تسلسلت منها الذريّة الدينية والشجرة المباركة.* إِذَا تأويل قصّة آدم 
يعطيها Lo ol Whe lish‏ فآدم هو أُوْل الأنبياء حسب العقيدة الفاطميّة. وقد أودعه 
الله الأسرار وعلّمه الأسماءء فكانت مرتبته أعلى من مرتبة الملائكة ((وعلّم آدم الأسماء كلّها ثم 
عرضهم على الللائكة))* ويختلف التأويل كما نجد بين مؤوّل فاطميٌ وآخر لكن الاختلاف لا يغيّر 
المفهوم الديني للقضّة المؤؤّلة: Lá gph Lél‏ تختلف فيها بعض التفاصيل؛ إذ يشرح النعمان 
تأويل العلم الذي علّمه الله لآدم "يعني أسماء كل شيء يحتاج إلى علمه البشر OY‏ كل 


داع مجهولء القصيدة الشافية. ص. 22-21 

' داع مجهولء القصيدة الشافية. ص. 24-23 

“ن. م. هامش رقم 218. ص. 55-34؟ النعمان, أساس التأويل. ص. 63-62. 
* القرآنء سورة البقرة 2. آية 31. 
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ذلك ذو اسم» فلما علّمه ذلك نصبه للملائكة الذين أحلّهم للاتّصال به» وابتدأهم بالسؤال مما 
علمه» فلم يكن عندهم من ذلك ما يجيبون به. عندئذ قالوا ما حكاه الله عنهم".' أمّا جعفر 
بن منصور اليمن فيؤوّل ما علّمه الله لآدم؛ عندما "نفحَ الله ف آدم من روجه أي أودعه 
العلوم وكشف له المستور. وأطلعه على معرفة الحدود العلويّة التي هي بينه وبين الله. 
الأنوار الخمسة. وا مراتب السبعة. ومقامات الإثني عشرء والحدود السبعة عَشْرء والمنازل 
الثمانية والعشرين. وحجب علم ذلك كله عن ملائكته ليريهم عجزهم ويعرّفهم موقع 
اعتراضهمء وعرّفة الحدود السُفليّة وأفقرهم إليه في جميع ذلك ليعرفوا فضلهٌ عليهم.. وأمرهم 
بالسجود له ..."2 

ogi‏ من هذا أن الله طلب من املائكة أن يسجدوا لآدم وتأويلٌُ ذلك عبادةٌ الله وطاعته 
JI “ghd Go‏ سجد ما عدا إبليس» ونجد نفس الطرح الذي طرحه الداعي المجهول في 
القصيدة الشافية» يطرحه ناظم القصيدة الصوريّة: 


فأول الرسل الكزام آدم A‏ 
لأنه علمهمم الأسماء من بعد مازوجه حواء 
وقال للأملاك grisly dod Ws ot des lah lj‏ 
وعد دورٌ الست والتقيئية وزال عهدٌ الكشف والمشية 
وكان إبليسٌ من الخدام آخر دور الكشف للامام 
وقد قراشيًا من الحقائق علمها بمحكم الحقائق 
وقال للك بر وللإعجاب التَارًلا تسجدٌ للتراب 
خلقت جسمي مُفردًا لطيفا وجسم هذا مزدوجًا كثيفا 
ji 5 be‏ لماغد مفتونا بأنَهٌ من جملة العالينا 
by‏ يُطع خالقه ثم فسق صار ابليس “BBs Lge‏ 


ويؤكد جعفر بن منصور اليمن في "سرائر وأسرار النطقاء" بأنْ الله جعل آدمَّ خليفته في 


النعمان» أساس التأويل. ص. 56-55. 

ˆ جعفر بن منصور اليمنء سرائر. ص. 30. 

* جعفر بن منصور اليمن» كتاب الكشف. ص. 51؛ النعمان» أساس التأويل. ص. 55-54 

* محمّد بن علي الصوريء القصيدة الصوريّة. تحقيق عارف تامر (دمشق: المعهد الفرنسي للدراسات العربيّة. 
1955( . 42-41 1 
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الأرضء أي اصطفى واختار من يخلفه. وقد اعتمد على Lele GI) LM‏ في الأرض خليفة))." 
يختلف» كما نرىء الدعاةٌ في تأويلٍ بعض الآيات والقصصء إذ يذكرٌ لنا جعفر بن منصور اليمن 
بأنّ آدم كان رأس هذا الكور وأوّل ا مطبوعات, وأنّه كان قبله أكوار لا يمكن لأمثالنا الوقوف 
عليهاء إذ هي روحانية غير معلومة بمشاهدة ولا نظرء ويشرح لنا قصّته ال مختلفة بعض الشيء 
عن باقي ا مصادرء إلا أنه يؤكّد التشابه بين خلق آدم وخلق المسيح.* 

2ه االخطيتئة الأولى و"العهد" الفاطميٌ: 

ما بالنسبة للشجرة التي أكل منها وزوجته. عندما أغواهما إبليس فيقول محمد كامل حسين 
في مقدّمة ديوان المؤيّْد: "فالشجرة المذكورة هي رمز بحدّ عالٍ لا قبل له بتناوله والوصول إليه. 
وهي الشّجرة التي مثلها الله سبحانه في كتابه بالكلمة التي يقال إِنّها كلمة الشهادة على ما 
فشر و((كشجرة طيّبة)) قيل هي النخل فيا لها من منزلة عالية للنخل إن كانت ممثلة 
بتوحيد الله رب العالمينء كلا إِنْها ليست شجرة نامية كالمتعارف منها إن ذلك شبهة على 
الجاهلين وهي شجرة محنة آدم بعينهاء صدق إبليس اللعين في قوله إِنّها: ((شجرة الخلد وملك 
لا يبلى))” لكنه كذب في إيهامه آدم كونه أهلها وخان في تسويله له أكلها. فالشجرة الطيّبة في 
التأويل مثل على الناطق في بعض المواضع لكونه في عالمه كالمبدع في عللمه. وهو أحقٌّ بهذه 
الكناية من النخل وما قال رسول الله " أنا شجرة وفاطمة حملها وعلي لقاحها والحسن 
والحسين ثمرتها ومحبّونا أهل البيت ورقها". والشجرة الطيّبة في وجه آخر مثل على قائم 
القيامة الذي هو مستوف الأدوار ونور الأنوار المكنى عنه "بشجرة الخلد وملك لا يبلى"» سبب 
زلة آدم التي تدارك منها بالتوبة والاستغفار. وقوله ((ولا تقربا هذه الشجرة فتكونا من 
الظالمين)) أي لا تمنيا نفوسكما مكانًا لا تنالانه وشأوا لا تلحقانه فتكونا واضعين الشيء في غير 
موضعه. وقوله ((فأزلّهما الشيطان عنها فأخرجهما مما كانا فيه)) بالنصيحة المغشوشة ((وقلنا 
اهبطوا)). معناه الهبوط من درجة التأييد بانقطاع المادّة والانفصال من الحدود الإلهيّة".“ هذا 
هو تأويل المؤيّد بلا عُرف بخطيئة آدم؛ ولكن صاحب كتاب الشموس الزاهرة وهو حاتم بن 
إبراهيم الداعي اليمنيء يأتٍ بتأويل يختلف تمام الاختلاف عن تأويل المؤيّد... فكان هابيل 
الشجرة المنهي عن أكلها وهي المنهى عن كشف مرتبته فكانت هذه خطيئة آدم فأمر بأخذ 
العهود والمواثيق من ذلك اليوم على حفظ أسرار أولياء الله" نجد اختلافات عدّة بين 


' القرآن» سورة 2. آية 30. 

جعفر بن منصور اليمن» سرائر وأسرار النطقاء. ص. 29-21 
القرآن» سورة طه. آية 120. 

“ المؤيدء ا مجالس الط مؤيدية. ج.1. ص. 122. 

” المؤيّدء الديوان. المقدّمة ص.138 
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المؤوّلين ا مختلفين بالنسبة لمعنى الشجرة» يقول جعفر في سرائر النطقاء: " فلما رأى إبليس أنه 
قد سقطت مرتبته. وأخذ في مخادعته كما ذكرناء ليخرجه کما خرج» ويغويه كما غوىء, وأخذ 
إبليس يراجع آدم ويظهر له الخضوع والتذللء والنصح والموادعة. نفاقا منه عليه ومكرًا به. 
فكان أوّل من أسس النفاقء والمكر والخديعة والرياء والغدر. وكان يلح على آدم لمسألة. 
ويستقبله في الوقت بعد الوقت في ذنبه» ويستميله» bby e.g poly‏ أن ذلك الذي pbs‏ >« 
adh be JS Golo ails‏ إلى أن خرج إليه آدم بشيء مما أودعه الله إِيّاه وأطلعه عليه. 
ومنعه من مفاتحته وإظهار شيء منه» وهي الشجرة التي نعتها الله في الكتاب بقوله: (( ... 
ولا تقربا هذه الشجرة فتكونا من الظامين)).... وقد ذكر علماء أهل الظاهر Gi...‏ الشجرة التي 
نهى الله آدم عن أكلها إِنْها شجرة البرد...وأمًا الشيعة فيزعمون أن الشجرة التي نهى الله 
آدم عنها وعن أكلها أنها مرتبة القائم المهدي. وهي أعلى المراتب وأرفعها... . فأباح الله لآدم 
مفاتحة الحدود بغوامض الأمور» ونهاه أن يفاتح بشيء من العلوم, لا إبليس ولا أحد من أتباعه 
وجنوده. وكان إبليس هو الشجرة: المنهي عن مفاتحته بالعلوم/ إذ كان قبل إبلاسه في حدّ 
الدعاة. فلمًا امتنع عن الطاعة سقطت منزلته» وانقطعت ماذته» وذهب عنه ما كان يعلمه. 
وتعرّى من المواذ وأبلس» وحسد آدم ..." نجد توافقا بين النعمان والمؤْيّد في التأويل في كتابه 
"أساس التأويل"» ومهما يكن من اختلافات, فا لمطروح جوهره واحد وهو أن الشجرة تمثّل BSU‏ 
العلويّة التي مُنع آدم من معرفتهاء ويقول الصوري في قصيدته: 


حتى إذا أضحى لعينا مبلسا من رحمة الله قديئسا 
عد إلى آدم وهو مشهب يحلف إني صادق لا أكذب 
يحلف في عهد الإمام الصادق وفي العاي صاحب الحقائق 
وافترقت عنه الحدود إذ عصا حتى غدا عندهم قد نقصا 
ks‏ يكن آدم عمدًا عاصيا لكثه للعهيد كان ناسية 


يُذكر في القصيدة "العهد" الذي نسيه آدم وباح بأسرار الحكمة لمن لا يستحقّهاء وقد تعلّم 
الفاطميّون من قصّة آدم العبرة المهمّة في حياتهم الدينيّة وهي أخذ العهد على ا مستجيب قبل 
إعطائه الأسرارء ويقول هاينز هام بهذا الخصوص: "ونعلم من الأدب الموثوق للإسماعيليين OF‏ 
الملقنين كانوا يُقسمون على المحافظة على سريّة "الباطن" وآنهم كانوا يعطون العهد بالمحافظة 


' جعفر بن منصور اليمنء سرائر وأسرار النطقاء. ص. 37-35. 
* محمد الصوريء القصيدة الصوريّة. ص.43-42. 
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على هذه السريّة في وقت يسبق تلقينهم» وذلك بأخذ الميثاق أو "العهد" عليهم» وفضلا عن 
هاتين التسميتين فإنْ مصادرنا قد تضمنت العبارة الشفوية ((أخذ عليه)) (أي جعلة يقسم) 
ويسمى الملقنء طبقا لذلك. ((بالمأخوذ عليه)).' 

ومن أوائل النصوص الإسماعيليّة التي تزؤدنا معلومات حول أشكال التلقين وصورهء هو "كتاب 
العالم والغلام", وهو كتاب منسوب لابن حوشب منصور اليمن أو لولده جعفرء ويُذگر العهد 
في الكتاب على أنه الخطوة الأولى في التعلّم إذ يقول العالم للغلام: "إن للدين مفتاحا يحلّله 
ويحرّمه. مثل الفرق بين السفاح والنكاح". 

قال الغلام: إن هذا المفتاح الذي ذكرت لعظيم عند الله. إذا كان فارقا بين الحلال والحرام» 
والحقٌ والباطلء فما هو؟ 

قال العالم: هو عهد الله امْؤكّد لحقوقه. الجامع لفرائضه. الجنّة لأوليائه. حبل الله في أرضهء 
وأمان بين عباده, أذكره لك. وآخذه عليك. قال الغلام: نعم: خذ ما أحببت لا أقرب رعيّتكء ولا 
giai‏ سنتك* 

وقد وردت ماذة عن "العهد” في مصدر إسماعيليٌ ثان وهو "الرسالة الموجزة الكافية في أدب 
الدعاة" لأحمد التيسابوريء وقد كان نشطا زمن الخليفة العزيز وزمن الحاكم:' ونجد نض هذه 
الرسالة في الجزء الثاني من كتاب البهروشي "كتاب الأزهار", الذي تم تحقيقه من قبل فيرينا 
“oul‏ ويذكر الكتاب أنه على المستجيب أن يصوم ثلاثة أَيّام ثم يتوضأ هو والداعي ويصليان 
ركعتين لإتمام طهارتهما. ثم يبدأ الداعي بحمد الله تعالى والثناء عليه. وعلى رسوله والأتمة 
الأطهارء ويأخذ عليه عهد الله وملائكته ورسله وأوصيائه وأئمته عليهم السلام, ويأخذ العهد 
والبيعة لإمام زمانه بالشكل الموصوف له في صورة العهد (كتاب العهد). وبأن يلتزم ا مستجيب 
الظاهر والباطنء وأن يقف إلى جانب الإمام وألا يخونه» وألا يكشف أسرار الدين لمن ليس 
بالمأذون له أو لمن م يؤخذ عليه العهد. 

صيغة العهد الكاملة غير موثقة في الكتب الإسماعيليّة. لكن حُفظت مقاطع طويلة منها في 
"نهاية الأرب" للنويري و"كنز الدرر" للدواداري و"خطط" المقريزي و في كتابه "اتعاظ الحنفا". 


' فرهاد دفتري, الإسماعيليون في العصر الوسيط. مقالة bla jila‏ "العهد الإسماعيليّ ومجالس الحكمة زمن 
الفاطميين". ص. 100. 

.23 جعفر بن منصور اليمنء. كتاب العالم والغلام. ص.‎ f 

* إسماعيل بونوالاء بيبلوغرافيا الأدب الإسماعيلي. (كاليفورنيا. 1977) ص. 91 وما بعدها. 

“ فيرينا كليم» دعوة الداعي الفاطمي المؤيّد في الدين في شيراز. (فرانكفورت. 1989) ص.205 وما بعدها 
(بالألمانيّة). 
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كذلك نجد صيغة مغايرة بعض الشيء في اقتباس عند ابن فضل الله العمري.' وقد ترجمه إلى 
الإتجليز وار تومن ون الف د كرو ن ها كو lh Le‏ ممعملا He ell se‏ 
الإسماعيليين المستعليين» وقد اكتشف فلادهير إيفانوف مدى التشابه في الكلمات التي يقسمون 
بها العهد لإمامهم المستور سنة بعد أخرى وبين صيغة العهد في الكتب القديمة (النويري).” 

نفهم من كل ما سبق مدى أهميّة العهد بالنسبة للمستجيب الفاطميء ويجدّد هذا البحث في 
نظرته للطروحات الفاطميّة لقصص الأنبياء في القصائد التعليميّة ويربطها مع مفاهيمهم. فإذا 
LA bhay‏ نسيان آدم للعهد. وكيف غرّر به إبليسء نستطيع أن نفهم العلاقة بين آدم وجعفر 
الصادق وعانٌّ بن أبي طالب رغم التراخي الزمني الكبير بين أوّل الخلق والقرن السابع GOL!‏ 


وما بعده: 
حتى إذا أضحى لعينا مبلسا من رحمة الله قديئسا 
عد إلى آدم وهو مشهب يحلف إني صادق لا أكذب 
يحلف 3 عهد الإمام الصادق وقي العلي صاحب الحقائق 
bg‏ يكن pal‏ عمدًا عاصيا لكثهللعهد كان ناسياة 


من خلال pol Lad) Lull‏ في قصائدهم. وتأويلها في كتب تعاليمهمء. يطرح الفاطميّون 
فكرهم وفلسفتهم.: فيقولون بأنّ العهد الذي يأخذه الداعي على المستجيبء والذي يُقسم 
فيه بالله وبالملائكة وبالأنبياء وبالأوصياء Lge gm daly‏ من الله. من أيَام آدم أخذه 
الله على كلّ مؤمن مستجيبء ونسيانه وعدم العمل به. هو خطيئة. نجد أنْ إيراد قصص 
الأنبياء في القصائد الفاطميّة, لم يكن لمجرّد Aa‏ أو SS LE) Sued Goel gil‏ 
قصص الأنبياء لتخدم هدفا دينيًا ورئما سياسيًا من الدّرجة الأولىء فأخذ العهد بهذه الطريقة, 
واعتبار ناسيه خاطئا عند الله. وربط العهد بعهد آدم لله. وأنْ هذا العهد تناقل من جيل 
لجيلء وكان مع الأنئمة الذين كانوا في دور الستر وانتقل للأنئمة الذين تواجدوا قبل خلق البشر 


' العمريء تعريف بالمصطلح الشريف. (القاهرة. 1894) ص. 157. 

* B.Lewis. Isma ‘If notes. An Isma ‘Th Oath. 
106 هاينز هام» العهد. ص.‎ * 
محمد الصوريء القصيدة الصوريّة. ص.43-42.‎ * 
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من نور الله كالإمام الصادق والوصيّ عليء JS‏ هذه الأمور تعطينا صورة واضحة للإستراتيجيّة 
التعليميّة التي هدفت تقويّة التنظيم الإسماعيلي الفاطمي دينيًا- وضمتًا- سياسيًاء وأنْ المعاني 
المنظومة في القصائد التعليميّة كانت تهدف ترسيخ الدعوة وترسيخ الدولة 3 نفس الوقت. 

ŠI‏ قصّة آدم المنظومة شعرًا لها أهدافها ما وراء القصٌ التأريخيّ؛ فهي تؤكّد من جهة انتساب 
الأئمة لأعرق سلالة وهي سلالة الأنبياءء وبهذا يعطون لأنفسهم الشرعيّة السياسيّة في أحقيّتهم 
بالخلافةء ويؤكٌدون شرعيّة الطريقة التي يتم فيها استيعاب المستجيب الجديد لدينهم. من 
جهة ثانية» وهكذا يوطدون ركائز دولتهم ودعوتهم. 

3. تناص قصّة يوسف و"النص" الفاطمي: 

الدور الثالث بحسب شجرة الفاطميّين التاريخيّة فيه سبعة أنئمة مستودعين وهم على التتالي: 
يعقوب بن اسحق (307-160). يوسف بن يعقوب (2,))361-251 افرايم بن يوسفهء رازح بن 
عيص, أيوب بن موصء يونان بن أيوب. شعيب بن صيفون. الإمام المستودع في هذا الدور هو 
اسحقء الأساس هو إسماعيلء الرسول الناطق هو إبراهيم (1256-1081). والإمام المقيم هو 
“ea‏ 

يوسف هو ابن يعقوب بن اسحق بن إبراهيم الخليلء إنتهت الإمامة ألى أبيه يعقوب» فأقام 
دعوته الظاهرة, ثم نضَّبٍ لواحقه وبالرؤيا عرف يوسف إن الإمامة ستصير إليه. وإِنّ الإمامة 
وحجّته ولواحقه سيخضعون له وذلك تأويلاً للآية ((يا أبتٍ إفي رأيت أحد عشر كوكبًا والشمس 
والقمر رأيتهم لي ساجدينَ)) علم يعقوب أنّْ الإمامة ستصير إلى يوسف فأمره أن يكتم ذلك 
لأنّ الله سيعلّمه تأويل الكتب المنزلة وذلك استنادًا للآية ((قال يا بنيْ لا تقصص رؤياك على 
إخوتك فيكيدوا لك كيدًا إِنّ الشيطان للإنسان Sue‏ مبينء وكذلك يجتبيك ربك ويُعلمك من تأويل 
الأحاديث))“ وهكذا يؤوّل القاضي النعمان, في كتابه أساس التأويلء' الآيات التي وردت في 
سورة يوسف ليُثبت باطنهاء فهو المتمُ لسلالة الأثمّة ((ويْتَمُ نتعمته عليك وعلى آل يعقوب كما 
أتمها على أبويك من قبل إبراهيم وإسحق إن ربك عليعٌ حكيم)). ثم يحدّثنا عن قصُته مع إخوته 
الذين أرادوا قتله أي قطعه من التأييد. والقطع من التأييد معناه. أن لا يُتمُ يوسف الدور 


' داع مجهولء القصيدة الشافية. ص. 63. 

* جعفر بن منصور اليمنء سرائر وأسرار النطقاء. قصة يعقوب وقصة يوسف. ص. 153-140. 
” القرآنء سورة يوسف 12. آية 4. 

* القرآن» سورة يوسف 12. آية 5. 

النعمان» أساس التأويل.135 -177. 


221 


بعد gis: olla‏ نفهم أنْ إخوته نافسوه على del‏ لكثنا نعرف أنْ تعيين الإمام يكون 
"بالنضٌ". فهل طرح الشعراء الفاطميّون قصّة يوسف ليؤكّدوا على شرعيّة "النض" الفاطمي 
للإمام؟ 

ويؤوّل القاضي النعمان كلام الإخوة الذين أتوا بقميصه واذعوا بأنّ الذئب قد أكله. مؤكٌّدًا في 
هذه النقطة بالذات في كتابه "أساس التأويل" أنْ قصّة الذئب هي مَثَلُ من الله يضربه 
لعباده. لأنّه في الواقع لا يمكن للذئب أن يفترس الأنسان ولو فعل ذلك لن يأكله كلّه. ولو وجد 
إخوة يوسف قميصه لوصلوا إلى باقي جثّته. وتأويل "أكله الذئب" أن المسترق للسمع الذي 
حذّر منه يعقوب أولاده غافلهم وسمع علم يوسف وهو يناقش رئيسًا من رؤساء الظاهر. 
تقول الآية عندما ذهب يوسف مصر ((وشروه بثمن بخس دراهم معدودة, وكانوا من 
الزاهدين» وقال الذي اشتراه من مصر لامرأته أكرمي مثواه عسى أن ينفعنا أو نتّخذه ولدًا)))' 
ويؤوّل النعمان هذه الآية قائلاً dole its OF gi Lads SL‏ وأن نتّخذه ولدًاء أي نعرفه إلى 
ما نحن عليه فيكون ولدًا في الدين. أمّا بالنسبة لجمال "يوسف" الذي ؤُصف به. فهو جمال 
علمه وتوجهه. JS Sb lotic‏ ذلك من يوسف ضمّه حُجَّةَ الملك إليه وجعل يفاتحه ويعظمه 
ويكرمه» ((وطا بلغ أشدّه))” أي ًا انتهى إلى حدود التأيبد. ((آتيناه حكمًا وعلمًا)) يعني اتصال 
التأييد بهء ((وراودته التي هو في بيتها عن نفسه))” أي أراد منه الذي هو عنده. وهو حجّة 
املك المؤهّل لمكانه؛ أن يُطلعه على حكم الحقيقة وذلك طا رآه يرمز به» وم يكن يفاتح قبل 
ذلك LB ge GV!‏ الظاهر الذي يؤْيّده العلم الحقيقي الباطن» فلمًا اتصل به التأييد. رمز به 
واستشرق الذي هو عنده إلیه ونزعت نفسه نحوه» وآگد له على نفسه أنه لا يقبل من أحد إلا 
منه ولا يُطلع على ذلك أحد غيره. وذلك بحسب الآية ((وغلقت الأبواب وقالت هيت لك)) 
وتأويلهاء أي أقبل على ما أدعوك إليه» فقال يوسف ((معاذ الله إِنْه ري أحسن مثواي)) أي 
بما أمدّني به من التأييد. نفهمُ من تأويل القاضي LA b Glos!‏ يوسف الواردة في القرآن 
تأويلها هو طلب العلم الباطن» فمعنى همّت به وهم بهاء إي همّت 4 dad‏ الله ليفاتحه 


' القرآن» سورة يوسف. [ 
* القرآن» سورة يوسف 12. 
2 
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بالباطن. وهم هو أن يُلقي ذلك لها OF Ys)‏ رأى برهان ربّه)) أي ييده أن يضع الحكمة في 


غير موضعها وعلى نطاقها وحدودها وترتيبها.' 
وذكرّمنهمّت بهوهمًا Vsi lsp] á ái‏ 
فيوسف إن كان هم بالزنا فما الذي يبغى سواه مَنْ جنى؟ 
öll guos päis‏ وعند أهليه يُرى البيان” 


فكيف ممكن لنبيّ مثل يوسف بن يعقوب أن يسير وراء شهواته؛ "ولقد همّت به وهم بها لولا 
ch di‏ برهان ربّه"“ ويقول جعفر بن منصور اليمن أنْ المعنى الباطن لتأويل هذه الأبيات 
التي أثار امؤيّد في قصيدته الشكوك حولها هو: "أن امرأة العزيز يشار بها إلى وزير من وزرائه 
كان له رغبة في الحق» وسمع بيان يوسف صلى الله عليه وحسن شرحه» وفي ظاهر القول 
وذلك جماله والحسن الذي يوصف cds‏ والحسن في الباطن هو حسن البيان والشرح» فهم 
الوزير أن يدعوه يوسف وانقاد إليه راغباء والدعوة مثل النكاح في الباطن» وهم يوسف أن 
يأخذ العهد عليه لما رأى من رغبته وفهمه وحرصه في الطلب” وقد ذكرنا في أكثر من مكان في 
هذا البحثء عن oe‏ المرأة والرجلء مَثَل المستفيد والمفيد في علم التأويل. ويتابع جعفر بن 
منصور اليمن في "كتاب الكشف" في تأويل الآيات» فيقول Ob‏ برهان ربّه يعني النظر في أمر 
الله وحدود دينه؛ وحدود الدين هم النطقاء والأوصياء والأئمة والأبواب والحجج والدعاة, 
وهؤلاء يعرفون بالحدود السفليّة, أمّا الحدود العلوية فهم العقول الإبداعيّة والانبعائيّة, أو 
السابق والتالي والجد والفتح والخيال ... إذّا نفهم من تأويل الآية أنْ يوسف لم يكن مطلقا في 
ذلك الوقت في أخذ العهد ولا ذكر مقامه. ولا كشف باطن علمه. فأمسك لذلك البرهمان الذي 
منح له من براهين حدود الله.” í‏ 


القاضي النعمانء أساس التأويل. ص. 147-135؛ محمد حسن الأعظميء الحقائق الخفيّة. ص. 52-51؛ المؤيد, 
الديوان. المقدّمة. ص.150-148 

* المؤيّك الديوان. ص. 194؛ تلاث رسائل إسماعيليّة. الرسالة الثالثة. الدوحة. تحقيق عارف تامر. ص.41-40. 
القرآنء سورة يوسف. آية 24. 

* جعفر بن منصور اليمن. كتاب الكشف. ص. 43. هامش رقم 3: الطلب أي الانخراط في تعداد المستجيبين 
بعد أن توضحت له bled‏ والمفاهم. 

.43 بن منصور اليمن» كتاب الكشف. ص.‎ Aer 
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ما فعلته أبيات المؤيّد في قصيدته هو دب الشك في أذن وعقل سامعه. وسؤاله المطروح صعبٌ 
ومعقول: إذ لا يمكن لنبيّ أن يهم بامرأة أو يكاد, لأنّها باشرته وأحبّت جماله الفريد لولا أن 
رأى برهان ربّهء المفكر في هذه الآية يتساءل هل يجوز مثل هذا ا GS Oe edu‏ من 
مشئه بالملائكة؛ UIE"‏ 4315 )2555 وَقَطَّعْنَ "al Le § 185 jul‏ ويترك المؤيّد سامعه 
متشؤّقا لسماع الجوابء إلآ أنه لا يعطيه إِيّاه. إِنما يلمّح له بأن الحلّ في التأويلء وأنْ التأويل 
من abl ele aig dal ple‏ فإن أراد متلق أن يعرف الإجابة» عليه أن يطلب الدعوة 
الفاطميّة وأن يسير في طريق ا معرفة» حتى يصل أعلى ا مراحل فيؤخذ عليه العهد بعدم البوح 
بالأسرار.” ثم يتعلّم الباطنء» ليزيل عن فكره الشكوك. 
ما يُستشف من قضة يوسف وتأويلهاء هو قصّة النْص الذي بحسبه تعيّن الأمةء فالله يوحي 
God ob‏ الوصايةء ونحن نعرف في تاريخ الفاطميينء ما فعله المعزّ لدين الله عندما م يوص 
بالإمامة بعده لبكره الشاعر تميم وتخطاه للثاني عبدالله. وبعد موت الثاني» تخطاه مرة أخرى 
ليوصي بالإمامة لابنه العزيزء وقضة يوسف ويعقوب هي مثّل يقول قوله الديني التنظيمي» 
بإعطائه شرعيّة للإمام أن يختار من يليه الولايةء وذلك بالن عليه وبالوصاية لهء دون تقييد 
باختيار الابن البكر كما حدث مع يعقوب ويوسف أصغر أولاده. 
إن قضيّة قضيّة "النض' ' لها جذورها التاريخيّة الهامّة جدًَا عند الشيعة والإسماعيليّة. وتمتدّ جذورها 
إلى "يوم غدير خُم" ووصاية النبي محمّد لعلي بن أبي طالب من بعده. وهذه بالنسبة لهم 
قضيّة مركزيّة يؤكُدون فيها أولاً أن حكمهم حكمٌ دينيْء وثانيًا أن خلافة الرسول من حقٌ علي 
ونسله. ولا أظنْ ia‏ يوسف كمثلٍ وممثولٍ إلأّإشارة واضحة لهذه المقولة» وتأويلها GÍ‏ 
ليستشف منه المتلقي الفاطمي وغير الفاطمي yall‏ المقصودة من الوصايةء وقد نظم القاضي 
النعمان في "الأرجوزة المختارة" قصائد في الوصيّة واستخلاف الأنبياء للأوصياء من بعدهم: 


أجمعت الأمَّةٌ فيما قد غرف من قولهاء واتفقت لا تختلف 
إِنْ أبانا إذ تول آدما {o‏ عليه ربناوسلما 
أوصى إلى شيثء فخلى شينًا خليفةً وم يكن مبعونا 


القرآن» سورة يوسف 12. آية 31. 

* جعفر بن منصور اليمن» كتاب الكشف. ص. 44. هامش رقم 1: لا يحق طن م يبلغ مرتبة معيّنة في الدعوة 
أن يأخذ العهد أو يكشف عن علوم الباطن,» وإذا ما سؤّلت له نفسه أن يفعل ذلك فيكون قد ارتكب عملا 
Ibs‏ وفاحشة لا تغتفر. 


224 


لكلهوصيّه من ولده في كلّخلفهمن عدده 
فكان فيهم آمرًا وناهيًا L_Lelgg‏ ومنذرًا وداعيا 
ينفذ فههم حكمه ويمضي قضاءه فيهم على ما يقضي 
تعبّدوا بطاععة الوصيّ بعد انقطاع مذة النبِيّ 

وتابع النعمان في قصيدته SL‏ الأوصياء من شيث إلى أنوش إلى قينان إلى مَهلائيل إلى إدريس 


إلى متوشالح إلى نوح» فقال: 
فكّبوهُ مثلّ ماقد كبوا آباءة من قبله وانقلبوا 


في الكفر والغيٍّ على أعقابهم وكان قد أوصى إلى نوح بهم 
فظل نوحٌ بعدهٌ يدعوهم وأنزل الله عليه فيهُمْ 
وحيّاهء فقام فيهُمُ رسولاً فكتبوه د>تاطوياً 
فكان من أمرهم وأمره ماقصّة الله بعقب oy Sd‏ 
واستخلف النبي نوخ ساما من بعدفي قومه فقاما 
ثم انقضى العلمْ من العوام Sio‏ من قد قام بعد سام 
i>‏ تنبأً بعد إبراهيم وذاك عندأهله معلوم 
بذكر كل قائم بالأمر من حُجج الله بكل عصر 
وذاك من مكنون غيب سرّهم هنعني حفظي له من ذكرهم 
Bi_sb) bL si L_élg‏ بقوله bg Sy git‏ عارفا' 
يُصرّح القاضي النعمان بأنْ هذا النوع من القصائد التعليميّة هو نوعٌ من المناظرات الشعريّة 
الحجاجيّة التي يرد فيها الشاعرٌ صاحب المبدأ الديني السياسي على مخالفيه مستعملاً 


الرأيّ والحجّة. معتمدًا على جذور دينيّة تاريخيّة دفاعًا عن مبدثئه. نستنتجٌ أنّ هذه الأراجيز 
التعليميّة المتكئة على تعليم الدين» ما هيّ إلآ مناظرات سياسيّة تُرسّخ الأيديولوجيّة السياسيّة 
المرتبطة با معتقد الديني» فكما أن لهؤلاء النطقاء أوصياءَ خلّفوهم في هداية الناس» يجب 
أن يكون لخاتم الأنبياء وصِيٌّ وهوَ علي بن أبي طالبء. وهذا أمرّ من الله إلى Gail‏ للنض 
على وصاية عليء وقد اعتمد الفاطميون في هذا النص على الآية ((يْأْيّها الرسولٌ بلّغْ ما 


' القاضى النعمان: الأرجوزة المختارة. ص.14-13. 
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x è 2 2‏ . + و 
أنزل إليك من ربّك وإن لم تفعل فما بلّغت رسالته والله يعصمّك من الناس)) وقد ذكر 
المؤيّد قصّة "النص" في شعره. فقال: 


لوأرادوا حقيقة الدين كانوا تَبعَا للذي أقام الرسول 
وأآتت فيه آية النص بلغ يومَ خم ما أق جبريل” 
لا يتؤقف القاضي النعمان عند هذا الحدّ بل يذكر اختلاف الناس في وصيّة النبي محمّد لعلي. 
فيقول: 
ذكرّقومٌ أنه قد وصى إلى علي في الذي قد نضا 
بأهله وماله وعترته وبالقيام بعد في أمَته* 


نجد في الأبيات السابقة تأكيد قاضي قضاة الفاطميين على قضيّة ul"‏ "» فالن هو الوصاية 
للخليفة أو للوصيّ في حياة الموصيء لأنه إذ يوصي له ينقل له في هذه الوصاية ما خَفي من 
أسرار العلم الباطن فَيُحمّله Sibel‏ لينقلها بدوره إلى باقي الأدوارء وقصّة يوسف مؤولةً مما تؤكّد 
هذا الطرح, وتؤكّد حاجة الأمَّة برأيهم إلى إمام: 


مع ما ترى من احتياج الأمَّة فيغير ما حال إلى الأمة 
وألهلا بد منإمام في قولكم طُرًا على التمام* 


يُفهم من هذه المناظرات الشعريّة أن الشعر التعليمي أدى دورا سياسيًاء ون ما وراء التعليم 
غاياتء أحدها نجده في قصّة يوسف والتشكيك بظاهرهاء وتأويلها باطنياه a! da’ 1 SW‏ 
الفاطميء وانتقال الإمامة. ومن صميم الأصول واحكام الإسماعيليّة أنه لايجوز أن يكون إمامان 
في آن واحد» فعندما يشعر الإمام Ug: GÈ aloi giu‏ عهده. أو حجّته ويفضي عليه الإمامة. 
ولا يسمّى إماما إل بعد وفاة الإمام الذي نضّ عليه وأفضى إليه بالسرٌ المكنون الذي هو 
كما يقولون بين الكاف gill‏ أي بين السابق والتالي.' ويعتبر الفاطميّون الولاية ركنا هامًا 
من أركانهمء فالولاية حسب نصوص الفقه اللإسماعياي ركن من أركان الدين وأصل من 
أصوله» وهي أفضل دعائم الدين والمحور الرئيس الذي يدور عليه الدين عمليًا وعلميًا. ولا 


' القرآنء سورة المائدة. آية 67. 

* المؤيّدء الديوان. القصيدة الخامسة. ص. 217 

القاض النعمان» الأرجوزة المختارة. ص. 16 

“القاضى النعمان» الأرجوزة ا مختارة. ص. 20-19. 

جعفر بن منصور اليمن» كتاب الكشف. ص. 64. هامش رقم 6. 
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يجب فيها التقليدء بل الاعتقاد لكونها أصلا وهي لطف من الله تعالىء فلا بد أن يكون في كل 
عصر وزمان إمام هاد يخلف النبي في هداية البشر وإرشادهم إلى ما فيه الصلاح والسعادة في 
الداريّنء وله ما للنبيّ من الولاية العامّة على الناس لإقامة العدل بينهم ورفع الظلم والحيف 


من بين ظهرانيهم.' 

424 قصّة موسى و"التأبيد"* 
وجاء موسى ناطقا بالقوة لأنهالراابع للنبؤة 
من سائر الأركان والأناكما بينه جمع حدود العلما 
من بعد ما أصبح خوفا هاربا إلى شعيب يقطع السباسبا 
وهو متم الدور لكن أمره منخمد في قومه وذكرة 


لقد أ النبي موسى بعد انقضاء الدور الثالث؛ دور إبراهيم» وكان خاتم دوره شعيب عليه 
السلام» فجاء دور الرسول الرابع صاحب الشريعة والتُطق والكتاب وهو موسى» وقد ذكروا ذلك 





3 قصائدهم. 
W bol GL 3 25h Ug 3} on s log gs‏ 
ثم أت دور الرسول الرابع فقامَ بالأمر والشرائع 
وكان عدنانُ إمام العصر وحجّة الله ولي الأمر 
فسلمواماعندهم لموبسى “oud ain ie HLS‏ 


موسى هو من بني إسرائيل الذين صاروا من يعقوب إلى يوسف بمصرء وكانوا قبلاً مع يعقوب 
في بلاد الشام, ولد في مصر ونشأ فيها وكان القبط ملوكها وفرعون صاحب أمرهاء وكان لشعيب 
فيها داع يدعو سرًا إلى ما هوَ عليه خوقًا من فرعون» ولضعف أمر شُعيب وانحراف أكثر 
أهل دعوته عنه بسبب استمالة فرعون لهم إلى أمر الدنيا بالرغبة والرهبة» أراد الله إظهار 
موسى فيها وأيّده بكلمته وبعثه بالسيف والبیان» وكان موسى ممّن استجاب لبعض دعاة 


' ن. م. ص. 120. هامش رقم 2. 

* Meir M.Bar-Asher, "Outlines of early Isma‘If-Fatimid Quran exegesis". Journal 

Asiatique 296.2 (2008). P. 280/note 70: "According to the second interpretation: ta’yid, 

help and assistance granted by God, refers mainly to office bearers in the Ism@' III 
da’ wa". 

* محمد بن علي بن حسن الصوريء القصيدة الصوريّة. ص. 50-49 

“ داع مجهولء القصيدة الشافية. ص. 62 
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شُعيبٍ الذين كانوا في مصر تحت سلطان فرعونء فلمًا رأى ذلك الداعي في موسى من القوّة 
والقبول ما رآهُ أطلعه على أمر شعيبء أطلعه على أمر صاحب الزمان وشاوره في أن يرقّيه إلى 
do‏ البلوغ ووصف له حاله فارتاب صاحب الزمان في أمره وخاف عليه من عدوه. فأوحى 
الله إليه أن يأمر ذلك الداعي بتربيته وأن يرقيه إلى حدّ التأييد. وأنّ الله سيؤيّده بكلمته. 
ويبعثه رسولاً' وذلك تأويلاً للآية ((وأوحينا إلى أمّ موسى أن أرضعيه فإذا خفت عليه فألقيه في 
God Vo BLS Vo Gul‏ إِنَا رادُوهُ إليك وجاعلوه من المرسلين)).” أم موسى هنا في الباطن هي 
الذاعي الذي دعاة؛ والرضاعٌ في الباطن هو إمدادُ المستجيب بالعلوم الباطنيّة التي فيها قوامٌ 
روحه على دفعات وبالتدريج حتّى يبلغ أشدّه في العلوم العرفانيّة.ء ولدعاة الإسماعيلية عدّة 
كتب عالجوا فيها هذه النظريّة/ نظرية الرضاعء وأفردوا لها صفحاتء وخلاصتها أنّ المستجيب 
عندما يمثل بين يدي المؤيّد لقبول التأيبد. يجب عليه أن يعتبر المؤيّد صورة طبقّ الأصل عن 
ai‏ الجسمانيّة التي أرضعته اللبن لتنشئته جسديّء أيْ على المستجيب أن يعتقد وهو في دور 
الرّضاع بأنه لا يزال في أوْل السلّم فلم يبلغ ما بلغه الدعاة الذين تجاوزوا عهد الرضاع ونبتت 
لهم أسنان يستطيعون بواسطتها أن يتناولوا الطعام العرفانيّ ويسبروا غورهء وينطلقوا فيه 
ويُبَيّنوا رموزه وإشاراته.' وبحسب القصّة فإِنْ زوجة فرعون كانت توجّه موسى إلى clus‏ 
إسرائيل ليرضعنه» فلم يُقبل على واحدة منهنء حتّى أنّها ما تركت من بني إسرائيل واحدة إلا 
clad) aig‏ حتّى كان من أمر الله ما قصّه الكتاب برجوعه إلى أمّهء ونشأ موسى وكبر في دار 
fod‏ 

((إذ أوحينا إلى chal‏ ما يوحىء أن اقذفيه في التابوت)).” وبحسب التأويل التابوت يشتمل على ما 
ad‏ وله بيانٌ وهو حدّ التأييد. ذلك في LM‏ ((وقال لهم نبيّهم إِنْ آية ملكه أن يأتيكم التابوت 
فيه سكينةٌ من ربّكم. وبقيّةٌ ممًا ترك آل موسى وآل هارون تحمله الملائكة إِنَّ في ذلك S ÂN‏ 
إنْ كنتم مؤمنين))” ((فاقذفيه في oul‏ فليلقه اليم بالساحل يأخذه عدو لي وعدوٌ له)).” ويؤول 
القاضي النعمان في كتابه "أساس التأويل" هذه الآية؛ أي خذ عليه ميثاق النبؤة ثم أطلقه في 


.181 - 178 النعمان» أساس التأويل. ص.‎ oll’ 

القرآن» سورة القصص 28. آية 7. 

* جعفر بن منصور اليمنء كتاب الكشف. ص. 137. هامش رقم 23. 
* جعفر, سرائر وأسرار. ص. 157. 

* القرآن» سورة طه 20. آية 38. 

القرآن» سورة البقرة 2. آية 248. 

7 القرآن» سورة طه 20. آية 39. 
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N O! 


الظاهر ليناظر ويتصرّف فيه. وقد نظمَ صاحب القصيدة الشافية هذه الآيات في قصيد 
مطلعها: 
وكان موسى قد سعى ف الدعوه لە بيان مشرق وحكمه 
فقا فرعون مُستكرًا في عقله فتون 
وكان موسى غالبا مستترا يعمل في الدين مماقد أمرا 
وصية يوشع ابن النون 3 زمن المستكر ا ملعون 
حتّى إذا أحسَّ منه بالوَجََل أوصى إليه ربّه عر وجل 
وأ Jasa‏ الت ابوت ويُلقى في اليمٌ بلا تعنيت' 
تتحدّث هذه الأبيات عن GAS‏ بدء التأييد مموسى ونقل الحكمة له من شعيبء واتصال التأييد 
با مؤيّدين واجب ف العام الجسماني» وذلك ف غاية اللطف والشرف. ويكون ابتداء التأييد 
با مؤيّد إذ صار قادرا على استنباط الأشياء من غير طريق الحواس التي هي الأصول والاستدلال 
بالظواهر على الخفيّات» فيجد نفسه بأيسيّة من المحسوسات زاهدة فيهاء راغية في ا معقولات 
التي لا تعلق لها بالأشياء الهيولانيّة. والفرق بين العالم والمؤيّدء أنْ العالم مضطر في حفظ 
علومه وحكمه إلى المحسوسات الهيولانيّة. وا مؤيد يستغني عنها ليتصور في خاطره ما يعجز 
العاللم أن يستخرجه من جهة الاستدلال بالدلائل الحسيّة. و بعد أن كبر شعيب عهد لموسى 
بمجابهة فرعون, وقد عاش وقنًا طويلاً في بيته وكانت زوجته مُستحبّه له ومؤمنة به وبرسالته: 
حتّى إذا ساروا إلى فرعون استقبلتهم زوجة الملعون 
وهي إذَا كاتهةالإهان S55‏ عقاب طُغمةٌ الشيطان 
وكان فرعون يقول بالتمام وأنه صر وريناللإمام 
وقال للناس أنارتكم الواحد الأعلى الذي مَدَكُم” 
تؤكّد هذه الأبيات على كون إمرأة فرعون مؤمنة مستترة بإهانهاء عارفه بتبديل فرعون وتغييره, 
فهيّ التي رأت التابوت Site‏ نحوها يسبحٌ على وجه النيلء والتابوت في التأويل رمز 


' داع مجهولء القصيدة الشافية. ص. 65-64. 


ˆ جعفر بن منصور اليمن» كتاب الكشف. ص. 82, هامش 5. 
* داع مجهولء القصيدة الشافية. ص. 65. 
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للإمام المستودّع,' عندما فتحته رأت فيه صبيًا أحسن الخلق وجهمًا فوضعته في حجرهاء وألقى 
الله في قلبها “ation‏ وفي المقابل تشرح لنا هذه الأبيات أن فرعون إِدُعى الألوهيّة وقال إِنّه 
الإمام الوارث الذي يتسلسل من ذريّة أتمة الدين المستقرّين. 
لقد استعمل اممؤيّد في الدين هبة الله الشيرازي قصّة موسى ليؤكّد بأنه لا ممكن أن نأخذ 
با معنى الظاهر فقطء وعن طريق التشكيك يوجّهُ خطابه المباح لكل قاري ليقول له: 
إن أجزنا ظاههر الكلام في ذاک أ bbad‏ للخصام 
ففي اختلافات القرآن كثره من كل قول مع كل زمره 
JI JL lalis gio‏ ليست بحَشو صاحبات ال مغزل 
ag 3 LY‏ سر الملكوت هذا B lio j ew‏ 
fu‏ له صاحبَ موس Fas tl‏ قال معي لن تستطيع صبرا 
وقالّ موسى سوق ألقى صابرا فلم يكن إذ ذا إلا قاصرا 
تدبروا القضّةً ماذا يما من قصّها إِنْ ل تكونوا نوما 
لعلكم أنْ تحسبوها سَمَرا إذا أسأثم للنفوس النظر” 
بعد أن يؤكْد المؤيّد أهميّة الأخذ بباطن الآيات لفهم القرآنء يعطينا مثلا على هذا الطرح؛ 
فيسألنا ما هو السرّ الذي من أجله صاحَبَ موسى الخضرَ؟ ويصرح بأنُْ وراء الق هدفٌ آخرء 
ويطلب من القرّاء مستفرًا إِيّاهمء أن يتدبّروا ا مغزى من وراء قصّة موسى والخضر, معتبرًا من 
لا يعرف الهدف لا يفقه ما يدور حوله» فالقصّة مم ترو للسمر والتسلية» وفقط من أساء للنظر 
للأمور يمكنه اعتبارها كذلك. 
يحت الشاعرء داعي دعاة الفاطميينء في أبياته القليلة هذه. القارىئً للبحث والاستطلاع 
والاستفسار. عن موسى وقصّته ومغزاهاء ولن يجد إجابة شافية مهما بحتّء إذا لم يكن على 
Labib ote‏ الباطن. إذا هذه الأبيات تحمل دعوة للدخول في الدعوة الباطنيّة. هي ليست 
نظما تعليميًا كالذي عهدناه في مثيلاتها من القصائد التُعليميّة. فالأبيات التعليميّة التي توضح 
الأسرار حكرٌ على الدعاة وعلى المستجيبين» نظموها في قصائدهم السريّة ونثروها في مجالس 
الحكمة. 


' جعفر بن منصور اليمنء سرائر وأسرار النطقاء. ص. 193. 
* جعفر بن منصور اليمنء سرائر وأسرار النطقاء. ص. 157-156. 
* الممؤيّدء الديوان. ص. 196. 
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للقصيدة الشافية علّنا نجد فيها الإجابةء فنجد ناظمها يقول: 


من بعد ما کابده من بؤسی 
والقلب منه خائف قد وجلا 
رأى رعاة عندها يس قونًا 
ماكانتاللذود تسقيان 
لااتسقيان الآن أغنامكما 
tLe JI Lie‏ وأبوناأكبر 
مرتحيًا ماعنده من جاه 
قالت أبي يدعوك للجزاء 
لله في سر بغ ير جه ر 
مذكورة في محكم القرآن 
بعد انقضاء العهد والميعاد 
وَإِنْ عقلي في لظاها حارا 
وهو إذًا باب إمام العصر 
بالخضر وهو الجبل الموصوف 
لأتهط يبلغ التماما 
وم يطق مومى له اصطبارا' 


حتى إذا مااشتدٌ أمر موسى 
سار إلى مدين كي يطوي الفلا 
حتى إذا ما ورد العيونا 
ودونهم بالبعد مرأتان 
ناداهما الكليم ما بالكما 
فقالتا لا نسقي حتى يصدروا 
ثم تول نحوظل الله 
أتنه إحدهن باستحياء 
وسلم الأممر متم الدور 
وقام بعد حجج تمان 
وسار بالأهل وبالأولاد 
وقال آنسثتٌ هناك نارا 
من جانب الطور الرفيع القدر 
وهو الغلام العالم المعروف 
و«هوالذي قتل الغلاما 


وهو الذي قد قوم الجدارا 


نعود 


تتحدّثُ هذه الأبيات عن قصَة موسى مع بنات النبي lal aged‏ باطنها أن موسى Loris‏ 999 
Gute ele‏ وجد جماعةً من الدعاة يفاتحون الناس وأصابَ دون الدعاة رجلين من المأذونين لا 
يسقيان, قد تهيّأ لهما جماعةً من المستجيبين وهما سائران بهما إلى Blew‏ فسألهما موسى عن 
حدّهما فأخبراهُ. من نظريّة المثل والممثول نعرف Jio Gaull Si‏ للمفاتحة, والماء مثلٌ للعلم 
الباطنء والمرأتان مثلٌ للمأذونين ولأنّ موسى كان مُطلقًا في الدعوة توجّه ((فَسَقَّى لهما)) 
أي دعا من أتيا به وفاتحهم وأطلعهم على أنه أحد دعاة شعيب,” ويذكر جعفر بن منصور 


' داع مجهولء القصيدة الشافية. ص. 69-66. 
* القاضي النعمانء التأويل. ص. 189-188. 


اليمن في "سرائر وأسرار النطقاء" بأنْ موسى عندما وجد ال مرأتين لا تسقيان» سألهما عن خطبهما 
فقالتا: لا نسقي حنّى يَصْدَّرَ الرّعاء وأبونا شيخ كبير. أي أنَا قد ضعفنا عن المفاتحة لذهاب 
التأييد عن أبينا لكبره.' وفي التأويل الباطني الإسماعيلي معناه أنّْنا لا نُفاتح هؤلاء الذين معنا 
ead LY‏ مأذونين بذلك من حدّنا الأعلى وأبينا الروحاني وهو الشيخ الكبير شعيب» وقد وجه 
h gag gal lio a jlo gie Èa Lo‏ رُويَ أنه كان في ذلك الموضع بِيّْنُ وعليه صخرة 
عظيمة لا يُستطاع رفعهاء فرفعها موسى وسقى لهماء وذلك أنّه قد فاتحهما Loy‏ التأييد فعلما 
di‏ الرجل المطلوب. فمضت إحداهما إلى شعيب بالبشرىء فتَصَّب موسى أساسه كما فَعَل 
يعقوب بيوسف عند الاجتماع به. وزوّجه إحدى بناته وهي التي التقطت كلامه وأنبأت عنة؛ 
وقد نظم الصوري القصة فقال: 
وقد تبقى بعضه يرعاها نيابةً وربهايكلاهها 
وهو يروح تارة ويغتدي منتغظلرا للقائم المؤلد 
فجاء موس قاصدًا إليه معؤا في أمره عليه 
ثم أق إلى لقاء صحبته لأنه مفتاح باب دعوته 
Spal á iis Las D] oyi‏ قؤته سرّت به واستبشرت 
تهّْأتت إلى أبيها ثخيره قالت له قد جاء مَن تنتظره 
فأجمعوا وسلموا الأغناما إليه والرتبة ولمقاما 
من بعد مازوجه صفراء على شروط عقده الوفاء*” 


نجد الأبيات السابقة تحدّثنا عن انتظار شعيب ين يحمل الدعوة بعده. للقائم المؤْيّد. حتى 
ele‏ موسى فعرفته ابنة شعيب وجرت تبشّر والدهاء فزوّجها أيّاه وسلّمه الأغنام ليرعاها. وقد 
أضاف صاحب القصيدة الشافية» بأنّ شعيبا طلب من موسى أيضا أن يقيم له ثماني حجج. فهل 
كانت وظيفة موسى استلام عصا الراعي ورعي الأغنام؟ وما هي الحجج التي عليه إقامتها؟ وما 
معنى العدد "ثماني"؟ وطاذا زوجه ابنته؟ 

وقام بعد حجج تمان مذكورة في محكم القرآن 


هذه الأبيات التى تقض لنا قضّة موسى وشعيب تترك لنا العديد من الفجوات التى لا يسدّها 


| جعفر بن منصور اليمنء سرائر وأسرار التُطقاء. ص. 161. 
? الصوريء» القصيدة الصورية. ص. 50. 
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النص بعد إتمام القراءة» فهي فجوات على مستوى القارئ. وليس كل قارئ» بل ذلك العالم 
gb! ele‏ وبالتأويل. 
لشرح العدد "تماني" تقول القصّة بأنّ شعيبًا استأجر موسى ثماني سنين لرعاية عَنَمِه والغنم في 
التأويل مَكَل للمؤمنينء' وأنّه كان يملك عصا الأنبياءء وهي في التأويل Lhe‏ للتأييد. أَمَر شعيبٌ 
موسى أن يأخذهاء ذا عدا عن تعليمه أسرار الدين» فقد حمّله أمانة وهي المؤمنين الذين أرادوا 
متابعة الطريق بعد موت شعيب»" كما ضرب موسى بعصاه الحجر فانبجست منه اثنا عشر 
عيئّاه وهم الإثني عشر نقيبّاه وذلك أنه ضرب بتأييده وصيّه فانبجس من الوصيّ اثني عشر 
نقيبّه وكذلك جعل رسول الله لمسجد اثني عشر بابّاه وجعل حول البيت اثني عشر dilg Ske‏ 
لا يجوز الطواف لمن طاف إلا من داخلهم» والصليب أيمًّا يحتوي على أربعة خلاف ذلك أنّه 
أمر أمُته بصوم شهريّن متتابعيّن فكان ذلك أمر منه بالستر للأصليّن. لهم ولمن صار إلى 
معرفتهم, لأنّ الصوم هو الكتمان والستر. وجعل الصوم من هذين الشهرين أربعين حدًا".” 
والثمانية حدٌ الأساسيّة كما يقول جعفر بن منصور اليمنء فالأشهّر الحرم أربعة ويبقى ABLE‏ 
ai‏ القاضي النعمان فيؤؤل الآية ál)‏ اليد أن أنكحك Gil gaol‏ هاتين على أن تأجرني ماني 
حجج oB‏ آتهمت عشرًا فمن عندك)). * والنكاح في الباطن يعني الاتتصال الروحي عن طريق 
الإفادة العقليّة العرفانيّة لذلك اعتبروا ا مرأة مثلا للمستفيد والرجل مثلا للمفيد في علم 
التأويل» والمعنى؛ أريد أن أطلقك نقيبًا وأجعل عليك أمور دعوت على أن ثقيم لي ثمانية من 
النقباء وإن أتممتهم إلى عشرة يكون ذلك فضلٌ منك. 
1 المرحلة الثانية من حياة موسى: 

وقال آنستٌ هناك نارا وإِنْ عقلي في لظاها حارا 

من جانب الطور الرفيع القدر وهو إذًا بابُ إمام العصر 
هذه الأبيات ت تنقلنا لمرحلة جديدة من حياة موسى كان قد أخذ فيها العلم وأخذ أهلة وأولادة 
أي حُجَجَهُ ودعاته وجاء إلى الشام. ومن جبل الطور hy‏ نارًا تَشّعْ ومَكّل النار ممّل حدٌّ الناطق 
من نور التأييد ومثلُ الطور مثّل مرتبة الناطق وهي الرسالة التي جاء بهاء والمعنى Gaol al‏ 


القاضي النعمانء» تأويل الدعائم. . ج. 3-2. ص. 272. 


ˆ جعفر » سرائر وأسرار. ص. 217-216. 
القرآن» سورة القصص 28. آية 27. 
* جعفر بن منصور اليمنء كتاب الكشف. ص. 108, هامش رقم 5. 
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بنور التأييد في نفسه ((فقال لأهله أمكثوا إن آنَسْتُ نارًا لعي آتيكُم منها بِقَّبَس ...)).' 
بعد هذه القصّة يوصلنا شاعر القصيدة الشافية للخضر الذي سأل عنه المؤيّد في الدين في 
قصیدته» وعن سر مصاحبته لموسى: 


وهو الغلام العالم المعروف بالخضر وهو الجبل الموصوف 
وهو الذي (قد) قتل الغلاما لأنهط يبل غ التماما 
وهو الذي قد قومَ الجدارا وم يطق موس له اصطباراة 


إن الغلام الذي رافق موسى والمسمّى بالخضر يُكنى بالجبل الموصوف لأنّه في التأويل 
الإسماعيلي الباطن, الجبل مثلٌ للحجّة.ومثل للعلم,' فالحجة هو الذي يأتي بالعلم PLU ling‏ 
هو حُجَّة ued‏ الثانية» وكان موسى قد قارنها ثُمّ انفصلّ عنها dick! Ixy‏ التي واجههاء وهذا 
الحدّ الخضر هو الذي قتل الغلام لأنه خالف التّعاليم أي أنه لم يكن قائمًا بالتبليغ بالصورة التي 
يتطلبها مركزه بمفاتحة الصبية وإطلاعهم على أسرار الدين» وأمثال الصبيان أمثال المستجيبين 
الذين لم يبلغوا حدّ البلوغ في الباطن.* وهذا الحدّ نفسه قَوَمَ الجدار. ومعنى ذلك في التأويل 
أنه ألقى في الدعوة العلوم والتأييد مما جعلها ثابتة وقويّة بعد أن رأى جدرانها تكاد تتهدّم.” 
فإذا عدنا للآية القرآنية ((وأمَا الجدار فكان لغلامين يتيمين في المدينة. وكان تحته كنز لهما...))* 
يُطلق الجدار في التأويل الإسماعيلي على الدّعوةء وكنز الجدار على الإمامة.” 

قضّة موسى المذكورة في القرآن تتحدّثْ عن مراحل عديدة من حياته؛ ولادته» رميه في 
التابوت. نشأته في بيت ضدّه. رضاعه., اتصاله بالنبي شعيب وزواجه من ابنته. ثم محنته 
مع فرعون واخراج شعب إسرائيل من مصر والوصاية لهارون وليوشع بن نون. لكثنا ded‏ 
أن المؤيّد في الدين ترك كل التفاصيل المهمة في قضّة موسى وتساءل past) das Fu Gs‏ 
gg‏ وهذا التخصيص فيه تلميحٌ لأهمّيّة هذه العلاقة بالنسبة للفاطميين. فالخضرٌ هوّ 


القرآن» سورة طه 20. آية 10. 

* داع مجهولء القصيدة الشافية. ص. 68. 

* المؤيد. المجالس الْؤْيّديّة. ج.3. ص. 186. 

* النعمان» تأويل الدعائم. ج.3-2. ص. 221 

داع مجهولء القصيدة الشافية. ص. 69-68. الهوامش 415-410؛ جعفر, سرائر وأسرار. ص. 178-169. 
“ القرآنء سورة الكهف. آية 82. 
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الحجّة أو dod‏ الذي قوَّمَ الجدار, أي ألقى العلوم والتأييد ليْقَوّي الدعوةء نتعلّم من القصّة ما 
وراء السطور وما وراء التأويلء بأنْ الفاطميين عدا عن إيمانهم بموسى كأحد النطقاء السبعة, 
وعدا عن إهانهم بتسلسل الأدوار والأكوارء فإِنْ AAS‏ موسى LBs Gm‏ للطريق الصعبة التي 
يقطعها الإنسان لطلب الدعوةء فالتأهب للقيام بالدعوة حسب المفهوم الإسماعيلي يعني 
إعداد الدعاة عمليًًا وعلميّه واختيارهم من العناصر العلميّة المخلصة المحنّكة والمدرّبة تدرييًا 
خاضًا على أيدي خبراء عريقين من الحُجَّج والأبواب والأيادي» ولن يتوصّل المستجيب إلى أصغر 
مرتبة في الدعوة أي (مكاسر) إلا بعد امتحان عسير وتجارب كثيرة واجتياز حلقات باطنيّة 
olang iage‏ المستجيب من قصّة موسى مدى المعاناة التي عاناها حتّى أخذ التأيبد من 
اللهء وأخذ أسرار الحكمة من النبي شعيب ومرافقة الخضرء حتّى وصل درجة الناطقين. 
وبهذا elei‏ ا مستجيب والمستفيد العبرة من قصّة موسىء باعتبارها مثلاً للطريق الصعبة التي 
يقطعها IS‏ طالب للباطنء ومثّلا للمحنة التي يجتازها كلّ G5‏ لإيصال معرفته وأسرار حكمته 
ore SI ot ob‏ وكأنهم بهذا يمهّدون للعبرة؛ أنّ ما لاقاه النبيّ محمّد من الكفار وما 
لاقاه عليّ بن أبي طالب والأئمة من بعده من غير المعتنقين للفاطميّة, إنما هو محنة مرٌ بها كل 
الأنبياء. وتعلّموا منها كيف يقوّى gull lao‏ وتقام الدعوة. 
3 النساء في حياة الأنبياءء مريم نموذجًا. 
إذا أردنا التطرّق لقصّة المسيح وتأويلها الفاطميٌء علينا أن نتوقّف كثيرًا عند دور مريم العذراء 
في حياته» وف القرآن القرآن سورة تحمل اسمهاء وأفرد لها الفاطميّون قصائد وصفحات في كتب 
نظمهم وفلسفتهم: فنراهم يذكرونها كحلقة هامّة من حلقات السلالة/ السلسلة النبويّة. فهي 
متمّمة لدور زكرياء ويسلسل الفاطميون الشجرة من دور موسى فيقولون,” 

ويوشع كان وصيّ الدين وهو كفيل للنبي هرون 

وبعده الياش ثم اليسع وبعد صمويل D510‏ يتبع 

Lbs e ġo aiy ثم سليمان الذي آنابا‎ 

وبعدأش عياأق عزيز Ss‏ ا الورع العجوز 

منه أقامم زكرياءَ وقد أغلقت الأبواب في وقت النكذ 


' جعفرء كتاب الكشف. ص.126. هامش 4 
داع مجهول» القصيدة الشافية. ص. 74-71. 


يذكر في هذه الأبيات أن الأبواب كانت مغلقة. وأنْ الوقت كان نكد؛ والمقصود بالأبوابء أبواب 
الدعوة. وكانت مغلقة لوجود الأضداد الكثيرين. ويتابع: 


iss‏ بالحق لها عدننا مول إذا ماشاء أمرًاكانا 
ثمّمعدٌ قد تله ونزار مضرٌ والياس عظيمٌ الاقتداز 
bial gò å Sja a inig‏ واه صاحبٌُ وقت الفترة 
خزيمة المحجوب عن عين البشر من نسله أزى الورى الشمّ الغرر 
فاضت على مريم منه الروح وقام منها السيد ال مسيح 


تتحدّث هذا الأبيات عن بداية الدور الرابع الذي يبتدأ بعد تاريخ وفاة موسى حتّى ظهور 
L‏ 
ا مسيح 


الياس بن 
بسباس 454-425 
اليسع بن 
أخطف صموئيل 
الرائي داؤد بن 
بسي سليمان بن 
داؤد 


عمران بن ماثان 
زكريا بن برخيا 











الأمة الذين جرى تعدادهم في الأبيات السابقة هم من ولد اسحقء وقد كانوا أئمة 
مستودعين» وقائمين بالدعوة في حدودها الظاهرة. لكنْ عدنان كان من نسل إسماعيل» ومن 
نسله أيضا الأتمة المستقرّون المستورون. وقد كان الإمام خزيمة المستقرٌ من نسل AS he‏ 
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Ibs‏ محجوبا عن العين. يعيش في كهف الستر والتقيّةء وخزيمة هذا هو إمام عهد عيسى وني 
التأويل هو الذي علم مريم وهو gabe exh!‏ ومريم كانت li>‏ من حدود دعوته. 


وكانت السيدة العذراء طاهرةٌ من دنس البغاء 
تقوم بالدعوة باللطافة بين يدي من خض بالخلافة 
فهو الإمام بن الإمام الكامل خزهة الفاضل نجل الفاضل' 


لقد فاضت من خزهة على مريم العلوم والحكمة حتى كان ما كان من قيام عيسى الناطق 
الخامس. وف التأويل الإسماعيلي لقصة مريم يقول القاضي النعمان في كتابه "أساس التأويل"» 
بن زکربًا کان إماما فی آخر دور موسی» وقد علم أنه لا يبلغ دور عیسی» وکان عمران صاحب 
الزمان من قبله (حسب الجدول السابق) وم يتهيَاً له إقامة إمام من دعوته, فأقام زكريًا من 
غير دعوته, وضمّ إليه رجلا من دعوته كان ظنْ أنه يقوم بالإمامة من بعده. ولكنه لم يلق به 
القوّة لذلك ضمّه إلى زكريًا وهو الذي كنى عنه بمريم عليها السلام, لأله صار حجّة بعد ذلك.* 


ونحن نتساءل هناء إذا كان عمران قد علَّم زكريًاء وكلاهما ela]‏ وزكريًا علّم مريم: والفاطميّون 
اعتبروها في التأويل رجلا فلماذا م تكن FLEW Go‏ ماذا يريد الفاطميّون أن يوصلوا لقارئ 
القصائد من تأويل قضّة مريم؟ 

لنرجع للآيات القرآنية ((إذ قالت امرأة عمران ربٌ إِني نذرت لك ما في بطني محرّرًا فتقبل مني 
إِنْك السميع العليم))” وتأويلها أنْ عمران طلب من الله أن يقوم مقامه بعض دعاته. فلمًا 
وضعه موضع الامتحانء تبيّن له أنه لا يمكنه أن يقوم بالإمامة لأثه ليس فيه من البيان 
والاحتمال ما يصلح إلا أن يكون حجّة. ((فلما وضعثها قالت ربّ إِي وضعتها أنثى والله أعلم 
ما وضعت))“ فهل تعترض زوجة عمران على كون وليدها آنثى؟ أو لا تصلح الأنثى لتقوم بعد 
أبيها إماما؟ والجواب في القرآن مؤولا ((وليس الذكر كالأنثى))؛” أي ليس من يصلح للإمامة 
کمن يصلح أن يكون حجَة.“ 


' داع مجهول» القصيدة الشافية. ص. 72. 
7 النتعمان» أساس التأويل. ص. 291. 
القرآن» سورة آل عمران 3. آية 35. 
“ القرآن» سورة آل عمران 3. آية 36. 
القرآن» سورة آل عمران 3. آية 36. 
* النعمان. أساس التأويل. ص. 291. 


237 


((وكفلها زكريا)). أي جعلها في خطه وحياطته ونظره. ((كلّما دخل عليها زكريًا المحراب وجد 
عندها رزقاء قال يا مريم أن لك هذا قالت هو من عند الله)).' وقد نظموا تأويل هذا ال معنى 


من زكريًا ببيان واغتقدت 
مرتبابرًا بهاوصولا 
وللصلة كلّها عرّفها 
قد عمّهابجووده مولاها 
ويشكر الله على ما قد منح 
وأنها تنقذه من الحرجة 


في القصيدة الصورية: 
ومريم الصغرى قديمما أخذت 
لأنهكان لها كفيلا 
وكان في المحراب قد أوقفها 
وكلم فاتحيايراها 
فيمتلي منها سرورًا وفرح 
لعلمه بأنها باب الفرج 


هذه الأبيات تترك القارئ في حيرة» فهل تناقض القصائدٌ التأويل؟ هل امتنع الشعراء عن تأويل 
ا معاني؟ والسؤال الأصعب: هل مريم المذكورة في Lee Lis Go STi!‏ للحجّة الدينيّة. وهل 
هي رجل؟ ألا يجوز لامرأة أن تنقل أسرار الدعوة» وهي في علم الباطن مثل للمستفيد؟ أم هل 
توجد أكثر من مريم؟ وإذا كانت مريم من المستفيدينء وحجّة لنقل الباطن» GS) do BLB‏ 


ثم رأى أعداءه قد كثروا 
ر 5l ius iu‏ 1 || € | 
قد شاب رأسي لعلو سني 


يخلفني في ما يشا مرضي 


طالبا من يحمل عنه بعد وفاته؛ 
وقال يما أن عله الكية 
واشتعل الرأس شيبا ويدا 
قال ابتهالي ياإلهي إن 
فجد وهبني وارثا ولا 


تعتمد الأبيات السابقة على الآية: ((كَهَنْعَصء ذكرٌ رحمة ربك عبْدَهُ زكرياء إذ نادى ربّهُ نداء 
ids‏ قال ربّ إن وهن العظم مني واشتعل الرأس شيباء وم أكن بدعائك ري شقيًا))؛ ومعنى 
ذلك في التأويل أنه بلغ في الإمامة الحدّ الذي رأى فيه أن نقلته قد قربت وم يلد. وتطرّح 
الأسئلة: اذا يريد مَن يتابع الطريق بعده. ومريم موجودة؟ ألا يعترف بما تحمله من علم وما 
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` القرآن» سورة آل عمران 3. آية 37. 
? الصوريء» القصيدة الصوريّة. ص. 54. 
القرآن» سورة مريم 19. آية 2. 


تعرفه؟ ما هو المغزى الذي يريد الفاطميّون إيصاله من وراء قصّة مريم؟ ماذا أراد زكريًا ولدًا 
بعده» وهو کفیل مریم وكان يرى بأمّ عينه ما تعرفه مريم من علم الباطن؟ 

هناك إشارة في الأبيات للأعداء الكثيرين» فهل لن تستطيع مريم مجابهتهم ما تحمله من Sele‏ 
اذا أغلب قصائد العقيدة التي عندما نظمت قصص الأنبياء» شدّدت على قصّة مريم ودورها؟ 
وهل اختلف المعنى بين قصيدة وأخرى؟ لقد ترك ناظم القصيدة الصوريّة القارئً مشككا في 
علاقة مريم بزكريًّاء في علاقة مريم بالدّعوة, وفي الدور الذي تمثله مريم بالنسبة للتأويل 
الفاطمي. Lil‏ صاحب القصيدة الشافية» l‏ تمُسكنا طرف الجواب: 


وكان يأني مريم الكريهة al‏ علومًا عندها عظيمة 
يقول آنى لك هذاويحك وأنتٍ في الإحرام لم GU SIs‏ 
تقول من عند ولي الأمر أفادني هذا بغي عِسْر 
فأيقن الآن امهتم الصادق بأنه يظهر منها الناطقٌ' 


نفهم من هذه الأبيات أنْ زكريًا أيقن أن الناطقء أي النبي سيظهر من دعوة مريم لا من 
دعوته» وهو رئيس الدعوة الاستيداعيّة المورثة إليه من بيت اسحقء وبطلبه من الله إِنَا 
يطلب خليفة من دعوته يأخذ مقامه بعد أن وصل سن الشيخوخة: 


وقاميدعورتهخففيًّا يقول ه بلي ولدا زكيًا 
يلي مقامي إن عظمي قد وهن وشيّبت راسي أطوار الزمن 
فجاءه من حده الجليل بالفكر ما قد صح بالتخييل 
إرساله يحيى إليه ولدا يكون سرًا صالحًا مسددة 


لقد جاءته البشارة من حدّه الجليل الأكبر إمام الزمانء خزهةء فبشّره بولادة ولد من دعوته 
يكون حجّة الدور وهو يحيى أو يوحنا المعمدان. 

Le Å)‏ أراد الإسماعيليّون إيصال مغزى دينيّ من وراء هذه القصّة مفاده أن كل دعوة يجب 
أن يتمّها أهلهاء من نفس النسل» ومن نفس العائلة؟ وأن الدعوة مراتب» فهناك من يحمل 
أسرار النطقاء» فيتمٌ سلالة الأنبياء. وهناك من يحمل أسرار الإمامةء aid‏ الدور بنسله؟ 


' داع مجهولء القصيدة الشافية. ص. 76. 
3 ن. م. ص. 77. 
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ونحن نعرف كم دافع الفاطميّون عن حقهم» وعن أحقّيتهم في الخلافة. وظهر ذلك جليًا في 
حياتهم السياسيّة. والاجتماعيّة والأدبيّة؛ في قصائد مدحهم وفخرهم. في نقائضهم ومعارضاتهم. 
إن قضّة مريم ويوحنا المعمدانء ابن زكريًاء gions JES‏ أتت لتؤگد وتدعم قول الفاطميينء 
بأهميّة متابعة سلالة وسلسلة علي بن أبي طالب وفاطمة الزهراءء وهم من ينتسب لهذه 
السلسلة التي يجب ألا تنقطع. وقد أزاح الخليفة Sall gabli‏ لدين الله الستار عن نسبه 
وعن معنى الإمامة في كتاب لأحد الدعاة: 

"وأما عن نسب الفاطميين وأسطورة القداحيينء فقد ورد في الكتاب ما نضّه: وأنْ الإمامة كما قال 
الصادق جعفر بن محمّد: في العقب تجري في واحد عن واحد., لا ترجع القهقرى ولا تعود إلى 
الورا والحمد لله على ما أتاناء ودلّنا من ولاية أوليائه وهدانا. إِنَّ الإيمان والعبادة والتصديق بأمرناء 
واعتقاد إمامتنا وانتظار قاتئمناء والصبر على ذلك حتى GL‏ أمر الله. وأمّا ما ذكرته عن تهويش 
القوم وتخاليطهم ممًا ذكرته في مسائلك من ذكر الخلفاء السبعة. وأنْ النهاية في السابع» وهذا 
من التوقيت مثل ما قدمنا ذكره. وذلك أنْهم للا وقتوا في محمد بن إسماعيل ما وقتّوه. ومات 
وقالوا عنه عبد الله بن ميمون القداح» وكڵ ذلك ي يثبتوا قولهم الذي يقولون به أن الإمام 
ous,‏ وأنّ الذي استخلف هو من عرض الناس فقطعوا ما أمر الله به أن يوصلء وخالفوا قوله 
تعالى ((وجعلها كلمة باقية في عقبه))" ٠.‏ 

نفهم من رسالة المعرٌ أن كل دور ينتهي بالإمام السابع» ولعل ما نقرأه من رسالة المعزء يؤكّد أن 
إيراد قصص الانبياء كان لهدف ما وراء السطورء وأنْ إيراد قصّة مريم» يهدف إلى مثلٍ وممثولٍ 
أبعد مما نتخيّلهء فالسابع في الدور الرابع كان زكريًاه وكان بلا ولد يخلفه. وبلا حجّة يحمّلها 
الأمانةء وقد كفل مريم إلا أنه م يستكف بذلك بل أراد أحدًا من نسله يقيم دعوته ويتابع مسيرته 
((وجعلها كلمة باقية في عقبه)). وتتمّة رسالة الإمام المعرٌ لدين الله تفيد هذا المعنى: "...وقال 
يراه مولانا فإن كان الذي فيه صوابًا أخذته وعملت به. وما أنكرته رفضته وأطرحته وكان في الكتاب: 
ói‏ زعم الإمامة انتقلت عن بعض الأئمة إلى ميمون القداح وإلى فلان وفلان فتعجّب من هذا القول 
وقال: فإذا كان ذلك كذلك فقد انقطع السبب وأعوذ بالله من أيدينا فصار أن أخذنا ما أخذناه 
من الفضل من قبل غيرناء وصاروا أحقٌ مناء ولن يجعل الله ذلك عند الضرورة عند من جعله في 
يديه من أهل البيت من غير الأعقاب إلا "مستودعا" عندهم غير "مستقرٌ” فيهم. إلى أن يستحقٌ 
ذلك مستحقّه فيأخذه من أيديهم: ثم ذكر بعض من صار إليه كذلك في يديه. وأنه أراد أن 


القرآن» الزخرف 43ء آية 28. 
7 عارف تامرء مراجعات إسماعيليّة. ص. 79. 
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يؤثر من قرب منه ممّن لم يجعله الله. فكلما نصب لذلك واحدًا مات واستأثر الله إلى أن 
ذهب أولاده. فأقام صاحب الحق ضرورة إذ مم يجد غيره» فقال الآن ياعم بعد أن فعلت ما 
فعلت. وتمثل بقول الشاعر: 


الله أعطاك التي لا فوقها وكم أرادوا منعها وعوقها 
وقد أن الله إلآأاسوقها إليك حتى طؤقوك طوقها 


فردها الله إلى صاحبها المستقرٌء وأخرجها من يد من كانت مستودعة عنده بعد أن جهد في 
صرفها إلى من قرب من جهده. فليس المستودع كالمستقرّء ولا الموكل كالوكيل ولا الوصيّ كالموصى 
ل 

نفهم من كلام المعزٌ لدين الله أنْ الإمامة يجب أن ترد إلى الإمام الذي يستحقهاء وزكريا بن 
برخيا هو الإمام المستودع السابع في الدور الرابع» لذلك أراد أحدًا ما عقبه ليتابع دور LEYI‏ 
المستودعين, jabl GSI‏ يقول بأنَّ الإمامة إذا كانت مستودّعة, يجب أن تُردٌ إلى الإمام المستقنٌ 
óg liss‏ وجود زكريا وعمران معَاء ووجود مريم ويحيى (يوحنا المعمدان) معًَاء ونفهم الآن 
ماذا أصبح المسيح ناطقاء بينما كان يحيى أكبر منه ويعلّمه؛ "فليس المستودع كال مستقرٌ ولا الموكل 
كالوكيل...". واهتمام الفاطميين بهذه القصّة: إِنما أق ليعطي شرعيّة لإمامتهم المستقرة ولتتالي 
الإمامة في عقبهم» بحسب المفصّل في هذا الجدول. عن الدور السادس الذي يبتدئ من عهد 
محمد حتى القائم المنتظر:” 


الإمام المت | الإمام الإمام المستقرٌ الأساس الناطق | الإمام 
د ا مقيم 








محمد 571- عمران 
634م. 


` ن. م. ص.80. 
* داع مجهولء القصيدة الشافية. ص. 98. 
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نزار بن معذ- العزيز 


الحسن بن نزار- 
الحاكم بأمر الله 








gS‏ أبيات القصيدة الصوريّة تتركنا مرّة ثانية مع تساؤلات: 
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1 


فمريم يحيى ويحيى مريم تأويله يعرفه من يفهم 
هذا البيت يُخبرنا عن نوعيّة القارئ المتلقّي لهذه القصائد, فهي بالأساس معدّة للقارئ الذي 
يفهم التأويلء وإذا ما وقعت في أيدي غيره فالغموض يكتنفها كما نرىء» والعديد من كتب 
التأويل تساعدنا على سبر أغوار معنى من معاني هذه الأبيات؛ فما العلاقة مثلا بين يحيى 


ومريم» وطاذا نظمه الصوري وم يعلّق Sias ade‏ القصيدة؟ لن نستطيع فهم هذا البيت إلا 
إذا Gus‏ لكتب التأويلء لكن الأهمّ منهاء الذي سيساعدنا في هذه الحالة. هو باقي القصائد أو 


باقي الأبيات 3 القصيدة الصورية التي مزج ناظمها بين حكاية مريم وحكاية wie‏ مستغلاً 
زكريًا الذي يوحدهماء فهو كفيل مريم ووالد يحيى: 


فجاءه جبري ل بالبشير syan piho ouu‏ 
وقال خذ شكرًا فإِنَ رتك سمّاه يحيى وهو يحي أمرك 
ثم آق الروح الأمين مرها فأوجست ف نفسها أن تسلما 
فقال لا تخشي مكانًا واعبدي SI HSS‏ العامين واسجدي 
إلى الذي من فضله قد AL 83 a & 3 ah das‏ 
قالت ومن أين ومالي بعل ولا علاني في البغاء فحلٌ 
فقال إِنْ الله جلت قدرته أراد أن يظهر منك آيته 
يجعله في الخلق مثل آدم بلا I‏ وداعياللقائم 
وكان يحيى أوّلا قد سبقه فهو له آكرمهم في الشفقه 
وهوالذي عمّذده وقدّسه dupo dia d isg‏ 
فمريم يحيى ويحيى مريم تأويله يعرفه من يفهم 


ولفهم هذه الألغاز الدينيّة ا منظومة نعود لكتاب "سرائر وأسرار النطقاء" الذي يقول عن فترة 
مريم ووالدها عمران ما يلي:"فأما ما أق به التأويل فإِنْ عمران كان صاحب الوقت ومستحقه 
كما تقدّم به Joi‏ وكانت امرأته حجّته ا منصوصة. وَإِتما سمي عمران لعمارة الدعوة وجمعه 
لحدودهاء وكانت هذه جناح لامرآته» aul ow Lely‏ التأنيث لأنّه كان جناحًاء وكان يوسع 
عليه في رزقه, فبلغ حدّ النقابة» وهو حدّ التذكي. ذلك لسعة رزقه. وأنه لم يكن للحجة ولد 
مثله. وقد نعيت إليها نفسها في حياة رب دورهاء فسألته أن يقيم ولدها مكانها. 


' الصوريء القصيدة الصوريّة. ص. 54. 
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وممًا حكاه الله عن قولها ((...إني نذرث لك ما في بطني محررًا فتقبل (ate‏ أي أنه 
يعني أك 
سامع أصوات الدّاعين إليك. وأما قولها: ((...ربٌ إني وضعتها أنثى ...))” عني أنه يقرب بجناح م 
يبلغ حد الذكور وقولها: (( ... وليسً الذكرٌ كالأنثى ...))» يقول أن الجناح ليس في حد اللواحق: 
(( ... وإ سمّيتها مريم ...))» يقول: ربيتها على اسم المتم» وجعلت لها منه سببًا ظاهرًا فأقامه 
مني بين يديه» (( وإني أعيذها بك وذرّيتها من الشيطان (pez yl‏ يقول: إني فوضت أمره إليك 
تستولي حظه الجاري إليه في وقت بتأييدي للواحقك بما يكون به قوام أهل دعوته. فيستغنوا 
بتلك المادة عن الموهم القياسء وذلك للمستجيبين في حال الضعف. 
وعند هذا الخطاب قبلها ربها قبولاً حسنًا بحذّ عنه حجته, ونصبه مكانه. وجعل عمران زكريا 
على نقبائه» وجعله واسطة بينه aging‏ واستكفله مريم» فقربت حجة هذا الجناح» وعلت 
درجته» وكان زكريا يطرقه من التأييد بقسطه وكان الوقت فترة. والأعين مفتوحة» لقيام صاحب 
BV dg‏ يظهر من دعوة عمران" 
نفهم من تأويل جعفر بن منصور اليمن للآيات التي ذکرت مريم» آنها كانت "جناخًا" لوالدها 
las‏ نقل إليها علومه: وبعد أن استكفلها زكريا علت درجتها؛ ما نستنتجه من هذا أنْها 
كجناح أخذت العلوم الباطنيّة من عمران وزكريًا لتنقل كل ما تعرفه بالتربية ليسوع المسيح. 
ولترقى بال مرتبة من جناح لحجة. والتربية في الباطن تعني استنباط ا معاني الغامضة. وتفسير 
الرموز والإشارات ومطابقتها مع العوام والموجودات. وإمداد المستجيبين بالفوائد العرفانيّة 
العقلانيّة والتربية الروحية.* ويدرّج الفاطميّون مراتب الدين بتصنيف خاصٌّء فيقول الصادق لا 
سئل عن البلاغ: البلاغ بلاغان: بلاغ جزئيء وبلاغ YS‏ أمَا البلاغ الجزيّ فمن درجة إلى درجة. 
ومن مرتبة إلى مرتبةء وأمًا البلاغ الكلي فهو استكمال المراتب كلهاء والبلاغ إلى غايتهاء وهو 
الوصول إلى منتهى المواقيت والأهلة. فبهذا يصير إماما بعد أن كان مأموماء يطلع به نور النورء 
ويتجأى به الحق عند الظهور. فمتى بلغ المربوب ذلكء لم يبق عليه بشريّة. ولا يوصف 
بصوريّة. بل تتراءى الصور كلها فيه. وقال في بيان ذلك الداعي أبو تمام في أرجوزته المعروفة, 
مثل ما جاء مولانا الصادق عليه السلام شعرا: 

يكون في الأول مستحجيبا حتى يصير عا ما نجيبا 


' القرآن» سورة 3. آية 35. 

ن. م. سورة 3» آية 36. كل ما ورد في هذا المقطع هو من نفس الآية. 
?> جعفر بن منصور اليمنء سرائر وأسرار النطقاء. ص. 207-206. 

* جعفر بن منصور اليمنء كتاب الكشف. ص. 143. هامش رقم 2. 
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ثكم يصير داعيا ومرشدا من به من حيرة الشك اهتدى 


ثميصير بعده جناحا قد جعل العلم له مباحا 
ئميصير لاحقامؤيّدا موفقافي أمره مسذدّدا 
ثميكون بعده إماما Lli lio Ludis‏ 
لأنه يأخذ باللطيف من حذه العام الكثيف' 


وقول أصدق القائلين رمرًا ما هو الحق المبين: ((وَعَدَ الله الذين آمنوا منكم وعملوا 
الصالحات ليستخلفتهم في الأرض))” وقال: ((ونريد أن نمنّ على الذين استضعفوا في الأرض 
ونجعلهم أئمة ونجعلهم الوارثين)).” ومريم كما ورد كانت جناحا وبحسب القصيدة فإن العلم 
مباح للجناح» لأنه بعد ذلك يصبح مؤيّداء هذا من ناحية المراتبء أمّا من ناحية الحدود 
فالتدرّج كالتالي: المستجيب- المستبصر- المجتهد- اللاحق- الحجّة- الإمام- الرسول- النفس 
امركز 4 

ويعتبرعلم الحقيقة الإسماعيلي بفروعه مريم بنت عمران حجّة من حجج إمام عصرها.* كما كانت 
حواء حجّة آدم. وزوجة عمران dime‏ كانت مريم العذراء حجّة الإمام الناطق المسيح. ويقرنها 
الداعي جعفر بن منصور اليمن بفاطمة فيقول: "وبالحجّة تتّصل إلى العين العظيمة وهي الإمام 
عليه السلام/ وهي مريم الكبرى علينا سلامه؟ التي رأمت الأشياء وصنعتهاء وبانت بها فخلقتها. 
وبيان هذا أنْها فتحت أبواب العلم بعد تغلّقها وكملت بها صفة الإهان والمؤمنء وانفردت 
بهداية من اتبعها إلى صاحب الحقّء وهو عيسى عليه السلام» فأشارت إليه قبل أن يشير إليه أحد 
غيرهاء فرذت الناس بأمر الله إلى شريعة جديدة من دين الله تعالى ناطق أمره ومقامه جديد 
من عند الله. فذلك الخلق الجديد في الباطن. وهي فاطمة الكبرى في عصر آدم السادس 


' إبراهيم الحامديء كنز الولد. ص. 203. (ويذكر في الهامش أنّها أرجوزة الداعي أبو التمام المعروفة 
بالشجرات. وفيها 131 بيتا نظمها في أوائل القرن السابع). 

القرآن» سورة 24. آية 55. 

القرآن» سورة 28. آية 5. 

' إبراهيم الحامديء كنز الولد. ص. 251. 

* جعفر بن منصور اليمنء كتاب الكشف. ص. 96. هامش رقم3. 

' يكتب عنها بصيغة المذكّرء لأنّ علم الحقيقة الإسماعيلي بفروعه يعتبر مريم بنت عمران حجّة من حجج 
إمام عصرها. 
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وهو محمد bo‏ الله عليه: وهي الفاء العظيمةء وحجابه الذي يقيم للناس الذين أنسوا 
معرفته واستأنسوا بروحه".' 

إذّا مريم هي حجّة نقلت علمها للناطق. فكيف تكون مريم هي يحيىء ما العلاقة بينهما؟ 
ومقارنة مريم بفاطمة elal‏ يعني أن فاطمة كانت أيضًا حجّة من الحجج. ولا يجوز أن 
تكون حجّة لمن سبقهاء أي والدها النبي محمّدء نستنتج أنْها حجّة لمن لحقهاء لابنيها الحسن 
والحسينء وكونها حجّة يجعلنا نفهم مدى أهمّية الدور الذي حملته وقامت به كدور مريم 
العذراء» وأهميّة هذه المقارنة بين الأنثيين» تؤكّد على دور النساء في حياة الأنبياء» وبالتالي تود 
شرعيّة الانتساب لفاطمة ونسلها وما يترتب عليه من حقوق سياسيّة ودينيّة. 

مريم هي Al‏ عيسى من الناحية التربويةء وأحد حجج الإمام زكرياء وكان قبلا من حجج الإمام 
Olas‏ وقد سلّمه إِيّاه وضمًها الإمام زكريا إلى حججه. وهو المسمى بمريم.؛ لأثه لل ير فيه 
القوة الكافية لاستلام الإمامة, فأقام زكريا إمامًا من غير دعوته» وألحق حجّته المكتى ممريم به, 
bS) Ós‏ نصب له حجّة ثانية وكان منها يحيى الذي أقام الأمر له لأنْ مربّيه وهو أمّه من 
أهل دعوته ليكون الأمر من بعده فيه. فمريم حجّة أولى لزكرياء ويحيى حجته الثانية» وهذا 
يفسّر لنا معنى هذا البيت: 


وكان يحيى باطنا مرها إذ كان في وقت الصيام محرما 


هذا البيت يفشر العلاقة بين مريم ويحيى وهو يوحنا ال معمدانء ومرتبته في الدعوة تعادل 
مرتبة مريم» إذ إِنْ يحيى كان حجّة ثانية لدعوة ولد اسحق التي تمثْل النبوّة الاستيداعيّة. كما 
أنْ مريم كانت حجة لدعوة ولد اسماعيلء وهي تمثّل دعوة الإمامة المستقرة.” والصيام المذكور 
في البيت يشرحه صاحب القصيدة الشافية بالأبيات التي نظمها: 


قاللهكم عن الكلام مع سائر الجُمَال والعوام 
ثلاثةٌ من عد الليالي قدسؤيث كاملة توالي 
وقال يايحيى خذالكتابا واهد به الكافر والمرتاب”* 


تذكر هذه الأبيات أن الحدّ الأعلى طلب من زكريا أن يكف عن مفاتحة الجاهلين الذين ليس 


' جعفر بن منصور اليمن» كتاب الكشف. ص. 97-96. 
* داع مجهولء القصيدة الشافية.ص. 72. هامش رقم 443. 
* داع مجهولء القصيدة الشافية. ص. 78. 
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لهم رتب في الدعوة. وقد صام عن الممفاتحة ثلاثة أيّام ((ثلاث ليالٍ سويًا)).' وبعدها تمّ ظهور 
يحيى. وعندما ظهر يحيىء أمره الله أن يأخذ الكتاب وفيه تعاليم النبوةء ليهدي به LS IS‏ 
ومرتاب بأمور الدين» والكتاب في التأويل هو مركز الأساس.*” 


بعد أن فهمنا العلاقة المؤوّلة بين مريم ويحيىء ننتقل للعلاقة الناتجة من تغيير المراتب 


الدينئة: 
ومريم أمّ لعيسى المصطفى من بعد ما فرّق شمعون الصفا 
وقام من أمّ وهن غير أب آتية خالدة في الحقب 
لأنهمن حجّةالإمام قامَ بأمر الله بالتمام 
إذ جاءها الروح الأمين العالي يحمل سر الله ذي الجلال 
فأوجست ثم استعاذت منه مالك القدرة وهوعنه 
قال لهانإني يسول رتك أتيت بالبشرى بما قد خصّك 
فابتهجي ثم ابشري بالمللك وناطق يظهر في دعوتك 
قالت وأ لي وما فوضتني حتى بهذا الامر ما فاتحتني 
قال كذا قال الإله القادر من خلقه خاف ومنه ظاهر" 


ويؤوّل الفاطميون ما ورد في الأبيات السابقة بحسب تأويلهم الآيات التي وردت في القرآن: 
((واذكر في الكتاب مريم إذ انتبذت من أهلها مكانا شرقيّاء فاڈخذت من دونهم حجابا فأرسلنا 
إليها روحنا Foard‏ لها بشرًا dgs ȘI CJB Bou‏ بالرحمن منك إن كنت تقيًّاء قال إِنما أنا رسول 
ربّكَ لأهب لك غلاما زكيّاء GI CIE‏ يكون لي غلام وم يممسسني his DÍ bo Siy‏ قال كذلك قال 
ربّك هو علي tio‏ ولنجعله ÉT‏ للناس ورحمة منا وكان “(late Gal‏ 

وتأويل هذه الآيات في "أساس التأويل"” أن مريم ما انتبذت مكانا شرقيًاء أي قصدت صاحب 
الزمان ونبذت لواحقه. وحجبته عنهم وسترت أمر ما تريده وانتظرت ما بشّرت به تجلى لها 
الملاك» يعني الروح الأمين المتّصل بالأنبياء من قبل الله. وطلب منها أن تأخذ العهد على عيسى 
فاسترابت» والغلام في علم التأويل هو رمرٌ المستحق للإمامة. وكما ذكر في الآية. فهو يستحقّها 


' القرآنء سورة مريم 19. آية 10. 

“داع مجهولء القصيدة الشافية. ص. 78. هامش رقم 478-476. 
ogre eld”‏ القصيدة الشافية. ص. 74-73. 

* القرآن» سورة مريم 19. الآيات: 21-16. 
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بأمر الله. والله قضاه وحكم به.' وأهمُ ما قام به يحيى هو أنه عمّد السيّد المسيح. أي أنه 
أخذ عليه العهد. كما جاءه الأمرء وذلك قبل ظهوره بالرسالة لأنه قد Of oslo‏ عيسى عمّد يحيى 
بعدئذ. وهذا معناه أنه أخذ عليه العهد بعد أن تسلّم مرتبة الناطقيّة. وصار رئيسا للدعوة, 
قائما بالنبوّة والرسالة. وأصبح يحيى واحدًا من حدوده وتلامذته* 

Se 43:1‏ عيسى ميلاد الدعوة: 

اختلف الفاطميّون أهل الباطنء مع أهل الظاهر في تأويل سورة مريم حين بشرها الملاك» 
ونقطة الخلاف أتت لتثبت أن العلاقة بين مريم وعيسى» ليست علاقة أمومة وبنوّة فحسب» 
بل هي علاقة dino‏ محضء 5 dino dy‏ ونقل علوم وأسرار من حجّة إلى ناطق اختاره الله 
ليكون كلمته. ويستندون في egile)‏ على ما ورد في الآية: ((إذ قالت الملائكة يا مريمٌ إِنْ الله 
die dl Udy‏ اسمّهُ المسيح عيسى Ge‏ مريمَ وجيمًا في الدنيا والآخرة ومن المقرّبين)). يؤول 
الفاطميون هذه الآيةء بن الكلام موجه لعيسى وليس لأمّه» "فلو كانت آمّه هي المخاطبة كما 
يزعم آهل الظاهر مم يكن لذكرها ههنا معنىء لأنّ الخطاب إليها يغني عن ذكر اسمهاء لأنه لو 
قيل لامرأة oud LE Guus LB)‏ فلان ويذكر اسمهاء أي ابن فلانة لاستحال الكلام عن معنا 
Wil labs! OY‏ تلدهء يغني عن إخبارها أنه ابنهاء لأنّ من ولدته فهي أمّه وهي Mis Able‏ 
وقوله ((بكلمة منه)) إخبار بأنّه سيكون نبيّه وأنبياء الله هم كلماته لأنْهم ينبئون عنه بأمره 
لعباده. ومن ذلك قيل القرآن كلام الله. لأنّ الرسول لفظ به وبيّن للناس عن الله لفظًا كما 
يشاهده من نفسه ومن غيره من البشرء فقد شبه الله بخلقه تعالى عن ذلك علوًا كبيراء وقوله 
((اسمه المسيح)) أي أنه مسح ما ظهر وما بطنء» والمسح كشف الشيء» ومنه يقال للعليل 
مسح الله ضرك» أي كشفه عنك وأزال عنك dub‏ ولذلك مسح عيسى عمّن استجاب له ما 
خالطهم من مرض الدين في ظاهر أمرهم وباطنه» ولذلك سمي مسيحًاء لأنه هو مسح من ذلك 
sru‏ 

| تأويل الآيات في سورة مريم أق ليدعم ويشرح كيفيّة التدرّج في الحدود حتى الإمامةء أو 
النبوّة وأنْ الله هو الذي يختار حججه ودعاته فيتعلّمون ويعلون في المراتب حتى الحدٌ 
المسموح لهم به ثم ينقلون معرفتهم لغيرهم من سلالتهم. وهذا مهم. كما فعل زكريًا عندما 
كفل مريمء لكنّه طلب من ذريّته من يُكمل عنه الطريقء فكان له يحيى؛ وكلاهماء مريم ویحیی 


' النعمان» أساس التأويل. ص.307-306. 

* داع مجهولء القصيدة الشافية. ص. 78. هامش رقم 479. 
' القرآن» سورة آل عمران 3. آية 45. 

“ النعمان» أساس التأويل. ص. 302-301. 
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نقلا العلم وأخذا العهد على المسيح بالعمّاد (بالماء/ العلم الباطن) ليتابع طريقهماء i> $S‏ 
التأييد كان قويًّه إذ اختاره الله ليكون كلمته. أي نبيًا. 
وقد نظم صاحب القصيدة الشافية كيفيّة هذا التدرّج في الحدود. مؤوَلا الآية ASTM!‏ 
((فأجآها المخاض إلى جذع النخلة)).' فقال: 
قالت وقد جاءت "لجذع" النخله عند بروز الحمل تبغي النقله 
تأويل هذا أن عيسى كانا بين يديها يطلب البرهان” 


ببروز الحمل كانت مريم تبغي النقلة من حدٌ دينيْ إلى آخر. وحملها بعيسىء أي أنّه كان يتعلّم 
بين يديها يطلب البرهان والحجّة والباطن ليحمل كلمة الله. فالنخلة في التأويل هي الدعوة 
وقد كان مجيئها عند شعورها بالحملء وفي التأويل الإسماعيلي أنّها جاءت إلى بيت الدعوة 
تعلن ولادة عيسى أي ظهوره فجأة بالدعوة. وهذا هو معنى الحملء الذي جاء دون أب وكان 
سرًا لا يعلمه أحد إلا مريم.* 

GÍ‏ الصوريٌّ فقد نظم تأويل هذه الآية فقال: 


حتى إذا تهت شههورًا كملا وحان أن يظهر ما قد فعلا 
جاءت إلى النخلة والسريٌ تطلب فضل الواحد العليٌ 
والنخلة الحجّة تجني أبدا والطلع فيهاغدا متقدا 
باسقة وطلعهيا نضيد أشبه شيئا طلعها الخدود 
وفي الآراء انا والإمام تحيى بها الحجة والأنام 
وقال يا مريم ما شئت اطلبي ثم كاي رزق الإله واشربي 
وعن جميع الإنس كلاً تنطقي وفاتحي للمؤمن المصدّق”" 


والمخاض المذكور في الآية تأويله وقت إظهار المربي إلى حدٌّ البلوغ. والحمل في الباطن بمعنى 
التربية للأم» والوضع تأويله إظهار المربي إلى حدّ البلوغ, أي ا أحسٌ ذلك اللاحق المسمّى بمريم 


' القرآنء سورة مريم19. آية 23. 

* داع مجهولء القصيدة الشافية. ص. 74. (وردت كلمة "جزع" على هذه الصورة) 
* داع مجهولء القصيدة الشافية. ص. 74. هامش رقم 453. 

* الصوريء القصيدة الصورية. ص. 55-54 
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من عيسى قوّة التأييد لجأ إلى لاحق من لواحق يحيى إمام زمانه وأعلمه بامره ليؤدي ذلك عنه 
إلى يحيى. 

ما الآية ((وهزي إليك بجذع الخلة تساقط عليك رطبًّا جَنيَّا فكلي واشري وقُرَي عينا)»' 
وتأويلها؛ سلي عمًا أمدّك به متى أمنحك إيّاه فتنالين منه ما تقرّ به عينيك واعلمي أن ذلك 
برضاه وقد سلم بما كان معه ذلك.” وقد ورد في كتاب "تأويل الدعائم" أن الطعام حياة الأرواح 
الباطنة.* وقد تزؤدت مريم من هذا الطعام الروحيّ وزوّدته للمسيح بالتربية. وقد ذكرنا في 
العديد من القصائد السابقة تأويل الماءء فلماء يعني العلم الباطنء والشاعر يقول بأنّ الماء 
والإمام تحيى بهما الحجّة (مريم) والأنام. والبيت الأخير يذكر أن المفاتحة لا تكون لكل الناس 
بل للمؤمن المصدّقء ((فَإمًا ترين من البشر أحدا فقولي إِني نذرث للرحمن صومًا فلن أكلّم 
اليوم إِنْسيًا))* ونظمها صاحب القصيدة الشافية فقال: 


ومريمٌ كانت بذاك الوقت محرمةً لاتثذةً بالصمت 
قد نذرت Ly‏ صياما وحرزمت مع الورى LS‏ 
وكان ربٌ الوقت عنها غائبا وقام فيها زكريانائبا 


ويعني ذلك في التأويل: استر ولا تفاتح به أحدًا من أهل الظاهر, فالصوم هو السكوت,ء ON"‏ 
السكوت كما قلنا هو الصوم حتى يناول القربان» فعندما يتناوله يفطر من صومه. فيصير 
القربان عوضًا عن الطعام الذي يفطر الصائم, كذلك عند أهل الباطن أن المؤمن إذا بلغ درجة 
الإحلال تناول القربانء وخرج إلى داعيه مما يجب Ale‏ فعند ذلك يطلق له الكلام."؟ ففعلت 
مريم ما dy Cyl‏ ثم أمر عيسى بإظهار نفسه إلى يحيى عليه السلامء فأتاه وقرّبه يحيى وسأله 
عيسى البلاغ وذلك ما جاء في الحديث أنه أتاه وهو على بحيرة طبريا يعمّد الناس فقال عمّدنيء 
فقال له كيف أتولى ذلك وأنت سيّدي ولا أصلح أن أنزع خفيكء فقال له عيسى أمًا اليوم فأنت 
سيّدي فعمّدنيء وتأويل العمّاد هو نقل العلم الباطنء وإظهار الدعوة, فا ماء في التأويل هو 
العلم. فعمّده يحيى وأمر ذلك اللاحق بإظهار أمره ودعوته من غير أن يذكر ما جرى فيه من 


' القرآنء سورة مريم 19. آية 25. 

? النعمان»أساس التأويل. ص. 309-308. 

النعمان» تأويل الدعائم. ج.1. ص. 141. 

' القرآنء سورة مريم19. آية 26. 

* داع مجهولء القصيدة الشافية. ص. 75. 

“ جعفر بن منصور اليمن» سرائر وأسرار. ص. 218. 
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قبله. إذ كان الله عزّ وجل لم يجعل أمره إليه ففعل ذلك وهو قوله: ((فأتت به قومها تحملّهٌ 
قالوا يا مريم لقد جئت شيئا فريّاه يا أخت هرون ما كان أبوك امرّأ سوءٍ وما كانت آمك 
بغيا)).' وهارون هو أحد اللواحق معه وله فضلء ويؤوّل الفاطميّون الآية بأنّ هذا اللاحق 
المسمّى مريم كيف له أن يفعل هذا وما كان الإمام (أبوك) والحجّة (أمّكَ) اللذان أنتَ منهما 
يفعلان ذلكء أي لا يخرجان بالأمر عن حذّه» ولا يعملان ذلك إلا بحسب ما جرت به السنّة 
الإلهيّةء وقد نُظمت المعاني في القصيدة الصورية: 


ثم آتت في قوله تحمله وتنظر البرهان من يجهله 
فآجمعوا بجمعهم إليها وأنكرت ماصنعت يديها 
وطالبوها بديل ينبي بأنَّ هذا الابن ابن الربٌ 
قالت سلوه عتا شئتم إن تطلبوا هذا فقد هديتم 
فقدأق من موتكم يحييكم وبالهدى من العمى يبريكم 
قالوا فمن نسأل مبتديا طفلاغدافي مهده صبيًا 
يعنون أن المستفيد كالصبي وشرع موسى مهده فيه رلبي 
فقال إن الله قد حباني بالفضل والإحسان اجتباني 
وخضّني بالفضل والخطاب 55 علم جاء في الكتابً 


يذكر الشاعر في هذه الأبيات بعد ولادة المسيح عندما أتت به مريم لأهلهاء طالبوها بدليل على 
عدم فحشها وبغائهاء فقالت لهم أن يسألوه» فاستهجنوا كيف يمكن أن يُسأل صبيٌء والصبيٌ في 
التأويل مَثَل للمستفيد. فاستغربوا إذا كان المستفيد سيفيدهم, فتكلّم المسيح وهو ما زال في المهد. 
وقد ورد في الآية؛ ((فأشارت إليه))؟ أي أمر ذلك اللاحق عيسى أن يجيبهم وذلك اتصال BSLLI‏ 
العلوية به. وخضوع صاحب الزمان له. ومعرفته بحقّه وتسليمه لأمره. ((قالوا كيف نكلّم من كان 
في المهد صبيًا))؛ والمهد في الباطن حدٌ التربيةء يقولون كيف نكلّم من كان في حدّ التربية. وذلك أن 
من كان في هذا الحدّ يقرّبه مربيه مما يفتح له من العلم ويقصيه تارة إذا خاف عليه من أن لا 
يحتمل ذلكء كما يفعل ذلك من يحرّك ال مهد بالطفل يجذبه مرّة إليه ويبعده أخرى عن نفسه 
فنطق لهم عيسى بالنبوّة ودعاهم إلى نفسه بقوله: ((قال إن عبد الله آتاني الكتاب وجعلني 


' القرآنء سورة مريم19. آية 28. 
? الصوريء» القصيدة الصورية. ص. 54. 
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نبيّا))." وتأويل ذلك إعطاء عيسى الإمامة والنبؤة, أي البركة وهي التأييد ((أين Sl (ELS Le‏ 
È =A‏ كنت من حدود الدعوة, ((والسلام عليّ)) يعني التأييد. ((يوم ولدث ويوم أموت ويوم 
ل حيًا))» ومعناها في التأويل» لا يفارقني التأييد في حالتي حيث كنت.* 

هذا هو تأويل قصّة مريم وولادة المسيح» ورأينا أن الاهتمام بهذه القصّة ونظمها شعراء لم يكن 
ممجرّد القضء ولا للتأريخ: فالقصّة مؤرّخة في القرآن والإنجيل: هذا يؤْكّد طرح هذا الباب من 
LII LEJ dou!‏ المستخدّم من الموروث الدينيء أقى ليخدم أهدافًا عديدة. فتأويل قصّة 
Codd Gi espe‏ إستاتيجيّة يتّبعها الفاطميّون وهي التدرّج في مراتب الدينء والتدرّج في نيل 
العلم الباطنء والأهمّ من ذلك كلّه Gi‏ التأويل ليثبتَ أنه لكل إمامة ناسها وأهلهاء فهناك 
المستودعون من الأئمةء ومنهم المستقرّونء وعلى JS‏ إمام أنْ يجد مَن يتابع طريقه من نسله 
وسلالتهء والفاطميّون Ll‏ يلوّحون بهذه القصّة مؤؤلة ليؤكّدوا شرعيّتهم في متابعة سلالة علي 
وفاطمة. خاضّة عنما ساووا وقارنوا بين مريم وفاطمة, وأنه يجوز أن يكون للناطق أكثر من 
حجّة يلقنه العلوم الباطنةء كما لقن شعيب والخضر موسىء كذا لقنت مريم ويحيى المسيح. 
وامسيح بولادته ولدت الدعوة من جديد بعد كل المعاناة وانغلاق الأبواب. وهذا يقارن 
بانغلاق أبواب الدعوة قبل ظهور النبيّ محمّد. 

إذّا قصص الأنبياء أتت كبراهين وإثباتات لمقولات دينيّة. ولطروحاتٍ سياسيّة. وكمقارنات 
هدفها إيجاد أوجه الشبه بين الأنبياء. لإعطاء شرعيّة لكل ما واجههم. ولكل تصرّفاتهم. 0 
والطرح الأهمّ الذي يقوله هذا النظم التعليميٌ إن قصص الأنبياء بظاهرها تدين الأنبياء 
بالفسقء, والباطن يظهر طهارتهم وتضحيتهم. 

والسؤال الذي يُسألء إذا كان المسيح من سلالة الأنبياء الذين يعترف بهم الفاطميّون, فلماذا 
كانوا يعتبرون ال مسيحيين من الغلاة؟ 

2. بين الفاطميّة والمسيحيّة 

كل ما تقدّم من قصائد وآيات وتأويلهاء إِنما يؤكّْد إيمان الفاطميين بدعوة المسيح. وبالتالي 
بالدين المسيحيٌء فلماذا كانت تسود العلاقات السيّئة بين الفاطميين وا مسيحيين في أحيان 
كثيرة؟ Go‏ نبع الخلاف؟ وماذا كانت وجهات الاختلاف والاتفاق بينهم؟ ولماذا قال المؤيّد في 
ديوانه: 


' النعمان. أساس التأويل. ص. 310. 
? النعمان» أساس التأويل. ص. 310. 
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ماف التعاليل غنى 
واج eat ee‏ 
فنعم ذاك المقتني 
وأؤانه منك الصفا 
نعيميام ناالعنا 
نشرٌ ميت الأعئم 
dls‏ هه إذ هتنتا 
مجملة مح د ودة 
ترزق رزققا حسنا 
إِنْ شئت تبقى سرمدا 
آ و راو غا 
ممن دة محمد 


‘pag » 5 


لم يق حتى وعسى 
ماسح مسي الأهم 
ودن بدي قيمع 
ووال شممعون الصفا 
وفي الصليب الأعلم 
يروي فؤادا قد ظمى 
فاعرف له حدوده 
محلولة معقودة 
واجهد لكي تعدا 
Sa Y li JL‏ 
وليك المع د 
دون الذي لا يتحمد 


الغغفير في pa‏ 


قارئ هذه الأبيات يتفاجأ من التناقضات التي يعرضها المؤيّده فهو إِنما يذكر المسيح بالخي ماسح الأمم 
من الخطيئةء وباستعمال فعل الأمرء يخاطب القارئ مباشرة طالبًا منه أن يدين بدينٍ قيّم وأن يوالي 
شمعون الصفا؛ وهو سمعان وصي يسوع المسيح» كما كان عليّ بن أبي طالب وصي اللبي محمد 
وهارون وصيّ موسى. وباستعمال فعل المدح "نعم" يمدح الشاعر كل مقتن لهذا الدين» وبجزم المضارع 
في جواب الطلب» يقول الشاعر oe Ob‏ يستجب لطلب المْؤيّد ويدين ba eS Oe‏ بالنعيم والصفا. 
ينتقل بعدها وباستعمال الجناس بين كلمتي أعظم وأعظم ليتحدّث عن الصليب معطيًا إِيّاه صيغة 
أفعل التفضيل؛ الصليب الأعظم» الذي يحيي العظام اميّتةء ويطلب أن نعرف حدود الصليب»ء Jes N‏ 
العقد. متابعًا تدرّجه من الدينء إلى eg)‏ إلى الصليبء إلى Buzo okai‏ إيَاه شرط السرمديّة والبقاء 
les‏ الإنسان أن يجهد كي يحظى بالعمّاد. ويربط بعلاقة غريبة بين العمّاد وسلالة النبيّ محمّد 


' المؤيّد في الدين, الديوان. ص. 263. 
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فيتساءل القارئ عن العلاقة بين العمّاد والإسلامء بين Seated‏ والنبي محمّدء وبعد كلّ هذا 
الي gb‏ لحظة التنوير التي لا يتوقعها القارئ. فيتساءلُ أهو تأكيد pW‏ عن طريق المدح؟ 
هو مديح م le‏ يشبه Seu)‏ كيف يدعو للصليب وللعماد وموالاة شمعون الصفاء > ثم 6 يقول بأنه لا 
خير في التنضّرء كيف يستقبل القارئ العاديٌ هذه المعاني؟ أيناقض المؤيّد نفسه؟ وإذا كان 
التبضر قد استعمل كنقيض للتنضّرء فهل العمى هو مرادفه؟؟ كيف نحل مثل هذه الألغاز التي 
تتضارب فيها الآراء وكيف يمكن للقارئ العاديّ الذي لا يلجأ إلى التأويل والباطن والسريّ أن 
يفهم المقصود؟ إن مثل هذه القصائد تعطي للباحث شرعيّة التفكير في نوعيّة القارئ المتليء 
بأنه قارئ غير (gale‏ أو أن مثل هذا الأسلوب الاستفزازي» يحثٌ القارئ على البحث عن إجابة 
ماذا يعني الصليب بالنسبة للفاطميين» وما هو تأويله؟ 
في كتاب "سرائر وأسرار النطقاء" يقول جعفر بن منصور اليمن في الصليب: "...فهذه الحدود 
محدودة مشار إليها في كلّ عصر وزمان ليعلم الخلق أن الصفة غير الموصوفء والحدٌ غير المحدود. 
كما أن الصنعة غير الصانع, والمثل غير ا ممثولء óig‏ كل واحد من هذه الأشياء إِنما تدلّ على ماسكه 
وحامله on en‏ وأنه جعل الأشياء إِنا تدل على صليبه. وذلك أنه أقام فيه حذّيّن. وهو أنه 
ابتدأه من خشبتين مصنوعتين مجموعتان بمسمارء. فإذا فتحها صارت أربعة حدود. وإِن فتح الله 
ذهنك. وجدت ت تلك الأربعة دالة على الأصول الأربعة المتقدّم ذكرها. ثم قال لهم: من أراد الحياة 
الدائمة فليحمل صليبه ويلحقنيء فحملوا تلك الصلبان المعمولة وهم أحياء جهلا منهم لتلك 
الإشارة المتقدّم ذكرها وجعلوا إذا مات لهم ميت صلَبوا عليه بصليب من زيتٍ قدُسوه بزعمهم, 
وكيف يقدّس الأشياء من يحتاج إلى مقدّس يقدّسه؟ ثمّ يقولون للميت هذا حامل صليبه. وإنما 
أشار بالحياة الدائمة إلى حامل هذا العلم/الروحاني الذي به حياة الأرواح الباطنةء وإدامة حمله 
في النعيم المقيم» ولذلك يقول جل من قائل: ((أوَ مَن كان مينًا فأحييناه وجعلنا له نورًا 
يمشي به في الناس كمّن مثْلّهُ في الظلمات ليس بخارج منها...))' وذلك لأنّه ميّت بالجهل فأحياه 
الله بنور الهدى حياة أبديّة ثم أشار أيضَا بحمل الصليب إلى معرفة الحدود الإثني عشر 
الروحانيّة. وإِنّ الحياة الأبديّة لا توجد إلا عندهم فبتلك الحياة الدائهة سمّيت الحدود 
الجسمانيّة التي نصبها للحقء ولذلك صارت البروج أمثلة عليهاء فإنّ هذه الحدود الإثني عشر 
عاملة بالدراري السبعة, وكما أنْ للبروج الإثني عشر أمثلة للتلاميذ الإثني عشر, وجعل تركيب 
الصليب خطًا في مثله كما قلنا فتولد في وسطه عقدة فصارت تلك العقدة ماسكة لتلك الحدود 


' القرآن» سورة 6» آية 122. 


254 


الأربعة ومراكزهم» كذلك الأصول الأربعة متمسك بالكلمة ومنها يجري تأييدهم» ومن أجل 
ذلك نسب المسيح نفسه إليهاء وأنه أقام في الصليب ثلاثة أطراف وثلاثة أبعاد. وهي طول 
وعرض وعمق. وكل واحد من هذه الثلاثة محفوف بستة حدود. هم : قدام. وخلفء. وهينء 
وشمال» وفوق» وتحت. سابعهم غيبته الحامل لهم. وجعل الأطراف الأربعة تمانية عقد فجعلهم 
أمثلة على الشهور الإثني عشر المتقدّم ذكرهاء فصار الأصل واحدّاء وهو الجامع لأركان العام 
بأسره والأربعة والسبعة والإثني عشر مربوطين به. وجمع في ظاهر الصليب الدراري السبعة, 
والبروج الإثني عشرء أمثالهم من الحدود السفلية» كما قلنا وهذه صورة الصليب. 


وصار مجموع من قطعتين من الخشب أو من النحاس أو من الذهب أو من الفضة يجمعهما 
مسمار. فإن فتحها صارت الأربعة. منهم مثل الأصلين والأساسيّن كما قلناء والنقطة الخامسة 
لهم فهي العلّة العاملة للجميع» وصارت النقطة كالنقطة الجامعة الدائرة وكالقطب للرحى» 
والثمانية الأنده أمثلة للثمانية التي في جزائر الأرضء والأربعة الماسكة الجميع كالعلّة الممدة 
لهذه الحدود كلهاء وكذلك الإمام ممدّ لهذه الحدود الأربعة التي هي الحرم الأربعة ممدّة 
للثمانية فصار الإمام جامعا لهذه الحدود السفليّة. وممدّ لها كما أنّ ماذته هي من الحدود 
العلوية المتقدّم ذكرها."” 

نفهم مما تقدّم أن الصليب عند الفاطميين هو رمز للعلم الروحايّ الذي به حياة الأرواح 
الباطنةء فهم لا يؤؤّلون القرآن فحسب» بل نجدهم هنا يؤوّلون كلام المسيح حين قال من أراد 
الحياة الدائمة فليحمل صليبه ويتبعنيء أي من أراد الحياة الدائمة. فليطلب العلم الروحاني. 
ونرى كيف أُوَل الفاطميّون مبنى وصورة الصليب بخشبه وخطوط طوله وعرضه وعقّده 


| جعفر بن منصور اليمنء سرائر وأسرار النطقاء. ص. 216-215. 


255 


وأوجدوا علاقة بين الصليب ووظيفة الإمام في هذه الدنيا؛ فهو الممدّ لهذه الحدود الأربعة, 
وهو جامع للحدود السفليّة. نستطيع الآن أن نفهم اذا اعتبرٌ الفاطميون الصليب عظيمًاء Ol‏ 
للصليب تأويلا يوازي تأويلهم للقرآنء يوازي تأويلهم لعصا موسى؛ " كما ضرب موسی بعصاه 
الحجر فانبجست منه اثنا عشر عيلًاء وهم الإثني عشر نقيبًاء وذلك آنه ضرب بتأييده وصيّه 
فانبجس من الوديّ اثني عشر نقيبًاء وكذلك جعل رسول الله لمسجده اثني عشر derg h‏ 
حول البيت اثني عشر ميلاء وأنه لا يجوز الطواف لمن طاف إلا من داخلهم» LÍ Lalla‏ 
يحتوي على أربعة خلاف ذلك أنه أمر dial‏ بصوم شهريّن متتابعيّن فكان ذلك أمر منه بالستر 
للأصلينء ea!‏ ولمن صار إلى معرفتهم, GY‏ الصوم هو الكتمان والستر. وجعل الصوم من هذين 
الشهرين أربعين حدا".' يربط الفاطميّون بين كل الديانات بالمثل والممثولء بالتأويلء بالباطنء 
وبالأعداد» وهذا العلم الخاص بهم هو عبارة عن فلسفتهم الدينيّة التي سنتطرّق إليها في 
المبحث الخامس.ء لذلك نتوقّع من القارئ العادي للقصائد أن يقع فريسة عدم الفهم. أو ألا 
يفهم أصلا المعاني الممثولة» فيرمي الشعراء بالكفر. 

ولنفهم عن أي تنضّر تحدّث الْؤْيّد في قصيدته» نتابع بحثنا عن العلاقة بين الفاطميّة 
والمسيحيّة. فنجد المؤيّد في الدين داعي دعاة الفاطميين قد شبّه عليًًا مسيح هذه الأمّة: 


وصيّ النبي المصطفى وابن عمّه ومن قام مولى في (الغدير) وواليا 
ومن قال قوم فيه قولا مناسبًا لقول النصارى في المسيح مضاهيا” 


ويذكر المؤْيّْد في مجالسه وجه الشبه بين المسيح وعليّء فيقول "افترق الناس في المسيح ثلاث 
فرق فقالت فرقة هو الله وابن الله وهم النصارىء وقالت فرقة هو ولد زنا وهم اليهودء 
وقالت فرقة هو رسول الله وهم المحقّونء وكمثل ذلك اختلفت الناس في عليٌ ثلاث فرق» 
فقالت فرقة فيه ما قالت النصارى في المسيح تعالى الله عن قولهم علوًا كبياً وهم الغلاة 
وفرقة قالت فيه إِنّه أخو رسول الله ووصيّه وهم المحقّون. وقوم منعوه إرثه كما يمنع ولد 
الزنا تراث أبيه وهو المخالفون أي النواصب".* 

لقد اعتبر المؤيّد قول ال مسيحيين في المسيح مغالاة» والفرقة التي قالت في عليّ ما قالته النصارى 
في المسيح هي فرقة مغالية وقد ذكر ذلك واضحًا في قصائده ومجالسه فقال""وتأمّلنا حال 
النصارى وبحثنا عن اعتقادهم فإذا هم يدينون بإلهيّة البشر في أصل الاعتقادء وإن اختلفوا 


' جعفرء سرائر وأسرار. ص. 217-216. 
* الممؤيّدء الديوان. القصيدة السابعة عشرة. ص. 246. 
المؤيّدء المجالس المؤيديّة. ج.1. ص. 147. 
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في الفروع» ونظرنا من يشبههم من هذه الأمّة فإذا هم الغلاة الذين يدينون مثلهم بإلهية 
البشرء فمنهم من يغلو في علي وحده ويجعل النبي dgw‏ ومنهم من يغلو فيهما جميعا ولكن 
يقذم عليًا وهؤلاء يسمّون العينيّة. ومنهم من يقدّم محمّدًا وهؤلاء يسمّون الميميّةء ومنهم من 
يقول بإلهية محمد وعلي وفاطمة والحسن والحسين ويراهم شيئا واحدا كما أن النصارى يرون 
الثلاثة واحدًا والواحد ثلاثة. وهؤلاء يسمّون المخمّسة. فهذه الفرق على اختلافها هي نصارى 
هذه الأمّة وسمة الرفض لازمة لهم لزوم القلادة للعنق» وشيعة الحقّ منزهون عن سماتهم 
وأوصافهم".' 
يوضْح المؤيّد موقف الإسماعيليّة من المسيحيينء فهو يقول بأنهم يؤلهون المسيح. وبأنهم 
مثلثون, أي غير موحدينء هذا رأي الفاطميين ينقله المؤيّد متّخذًا منه موقفاء فمن يؤمن 
بإلوهيّة الآب والابن والروح القدسء مثلّتٌ مشارك لله في إيمانه. هذا تأويل الفاطميين وليس 
تأويل واعتقاد النصارىء وهذه هي نقطة الخلاف بين الفاطميّة والمسيحيّة. وبين الفاطميّة 
والفرق الإسلاميّة المغالية الذين قال فيهم: 

قد حاز غايات العلى حتى غلا قوم وضلوا فيه مرضي LI‏ 

قالوا هو الله الذي يأتي كما أخبرتا من الغمام في ظلّل 

وقد أق من حيث م يحتسبوا فيما مذى من منجيق في الوهل 

يا بُعدَ ماتقوّلوا منَ الحجى وقَّربَ ما دانوا به من الخيّل 

يظْنٌ جهلا من غلا أنْ قد علا GEG yo ail‏ رأي قد سَقْلٌ 

إينهاالناصبٌ والغالي محا كلاهما بغير هاد يستدل”* 


يشير المؤيّد إلى الآية ((هل ينظرون إلا أَنْ يأتيهم الله في ظللٍ منّ الغمام))” فيقول بأن الغلاة 
الذين ألّهوا عليه اعتمدوا هذه الآية وفسّروها خطأء فهم يستدلون على المعاني بغير هاد كما 
يقول في قصيدته. 

نفهم من هذا كلّه بأن الفاطميين يؤمنون بمريم كحجّة دينيّةء كمثلٍ لممثول دينيّء ويؤمنون 
با مسيح كناطق/ نبي لكنهم لا يوافقون النصارى في صلاتهم للآب والابن والروح القدس» 
فعندما يقول اْؤْيّد في المسيح: 


uo Lg BSL dlablo '‏ 36. 
55h?‏ الديوان. القصيدة الرايعة. ص. 212. 
? القرآن» سورة البقرة. آية 210. 
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نرى فلسفة الفاطميين في هذا البيت» فهو يساوي S> ag ddao Guillo peab‏ ذلك في 
مجالسه: "وأمًا كون ال مسيح ممسح الصورة الفارقة للحياة فيرد فيها الحياة لكونه روح الله. 
فالنبي كذلك بكونه موحى إليه روح من أمر الله. قال تعالى في كتابه ((وكذلك أوحينا إليك 
روحا من أمرنا))»“ هسح الصورة الميتة من جهة النفوس» وهو الموت الحقيقي فيلقى روح 
الحياة فيها على قدرها في القبول والاحتمال يدل على ذلك قول الله سبحانه ((يأيّها الذين 
آمنوا استجيبوا لله وللرسول إذا دعاكم مما يحييكم)).” وإذا كان كنّى عنه في كتابه يحيي الخلق 
ممن يستجيب له فهو مسيح بالحقيقة."“ 

ISS‏ المؤيّد في هذا المجلس يوازي بين المسيح, ماسح الصورة الفارقةء التي يرد فيها الحياة 
لكونه روح الله» وبين النبي الموحى إليه روح من أمر الله وعايّ والأئمة من ذرّيته يشبّههم 
بشمعون الصفا أساس المسيح ووصيّه؛ 


ووال شمعون الصفا وأؤانه منك الص “La‏ 


والسؤال المطروح, إذا كان الفاطميّون يشدّدون على تقسيم الحدود وال مراتب والنسل Elg‏ 
فكيف pole SU! ele! sgh! ais‏ "المستنصر" بامسيح: 


يا مسيحًا يكلم الناس طفلا ضلً في شأنه أخو اللب لبا 
لست دون المسيح سماه ربا هل شرك ولا نسمّيك رن" 


المعاني واضحة, فالمستنصر kiio‏ بالمسيح, لكثه لا يغالي فيقول بأنه في منزلة الربء فللأتمة 
منزلتهمء خلع عليهم الفاطميّون الصفات التي خلعوها على الأنبياء. أمّا النبوّة والرسالة فهي 
للأنبياء دون غيرهم. وما أظنْ قصص الأنبياء نظمها الفاطميّونء إلا تسهيلا لفهم تأويلهاء لفهم 
المثل وا ممثولء وقضّة مريم والمسيح بالذات كان الهدف من ورائها تعليميّ دينيٌ» وهو تقسيم 


' المؤْيّدء الديوان. القصيدة الخامسة والعشرون. ص. 262. 

? القرآن» سورة الشورى. آية 52. 

ˆ القرآن» سورة الأنفال. آية 24. 

* المؤيّد. الديوان. ص. 80. نقلا عن المجالس اللمؤيدية. ج. 2. ص. 48. 
° المؤيدء الديوان. القصيدة الخامسة والعشرون. ص. 262. 

؟ امؤيد. الديوان. القصيدة الخامسة عشرة. ص. 241. 
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المراتب والتسلسل في طلب العلم الباطنء وأنْ الإمامة يجب أن تستمر في نفس النسل/ الذريّة 
كما حصل مع عمران ومريمء وما حصل بين زكريا ويحيى الذي طلبه من نسله. 

4. تلخيص المبحث الرّابع 

تختلف قصائد هذا المبحث عن سابقيْه باختلاف نوع القصائد. فبينما تعامل المبحثان السابقان 
(الثاني والثالث) مع قصائد عاديّة, نمطيّة المعمار والكلمات والموضوعات. تشبه في ظاهرها 
القصائد العادية, وتتراوح بين تلميج rs‏ بخفایاهاء تعامل هذا الفصل مع قصائد من نوع 
آخر؛ أسلوبًا ومبنى وموضوعًاء فهي خاليةٌ من الصور الشعريّة, لكنّها تعجّ بالتعابير الفاطميّة, 
تعتمد التصريع بين صدر البيت وعجزه. واختلاف القافية وحرف الروي بين البيت والآخرء 
ونجد تجديدًا في عمود الشّعر الذي طال على امتداد القصيدة الكلاسيكيّة. لنجد أنّْ القصيدة 
العقائديّة التعليميّة. كسرت هذا العمود بقصائد مقطوعيّة (عنطم5]0). مثل قصيدة المؤيّد! 
التي قسّمها إلى مقاطع عن طريق القافية. فجعل صدر البيت الأول وعجزه وصدر البيت الثاني 
على نفس ASW‏ بينما أقفل المقطع بقافية (نا) موحّدة على طول القصيدة كل بيتين» 
والتصريع الداخلي (القافية ا مشتركة لكل ثلاثة أشطر) تختلف من مقطع إلى آخر.وهذا 
التقسيم المقطعي ساعد على فهم المعانيء فكل بيتين يتعاملان مع فكرة خاصّة تنتهي بانتهاء 
المقطع: لا بانتهاء البيت الشّعريء إِنَّ كسر النمطيّة في E ET‏ ا الو $ 
ob‏ لإظهار تفوّق Byes Bl of Gxt‏ إِنمما التنؤع يعطي للشاعر مساحةً أكبر من التعبيرء 
ولا يقيّده باختيار كلمات تَحتّمُها القافية. وما أعوز الشّعر التعليمي العقائدي لمثل هذا التحرّر 
ءلأنْ الفاطميين نظموا شعر العقيدة لهدفين مختلفيّن ولقارئين مختلفينء فالهدف الأول هو 
إستراتيجيّة تنظيميّة كان الشعر وسيلة لتحقيقهاء وهي كسب مستجيبين جدد. أي إدخال أناس 
جدد للدعوة الفاطميّة. فنُظمت القصائد للقارئ غير الفاطميٌء نُشكك في إيمانه ومعتقداته 
وتدعوه للإيمان بالباطن إضافةً للظاهر. 

والهدف الثاني هدفٌ تعليميٌ» للقارئ المستجيب الذي دخل مجالس الحكمة ليتعلّم أسس 
الدعوة ومبادئ الباطن» شرحوا له هذه العقيدة عن طريق النظم لتسهيل حفظها. أمَا القارئ 
العادي. فهذه القصائد بالنسبة له مجرّد طلاسم وألغاز يصعب عليه حلّها. إذ تستمد هذه 
القصائد العقائتديّة يُعدّها المقصود من التقائها بالقارئ بنوعيّاته المختلفة, أنّها ُظمت لأكثر من 
نوع من القرّاءء ولأهداف مختلفة؛ لذلك يكون للقارئ دور فال في عمليّة إنتاج النصٌ ذاتهاء 
وبحسب نظريّة الاتصال والتأثير فالقصائد الفاطميّة العقائديّة لها خاصيّة تميّزها عن 


' الممؤيّدء الديوان. ص. 263. 
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باقي الشعر العري؛ GY‏ الأبعاد الجديدة التي يضيفها القارئ المستجيب/ المستفيد إلى النضٌء 
gy GAs doe ly)‏ الكلمات. لا يعرف سرّه إلا العالم بأسرار عقيدتهم الإسماعيليّة. 

لقد تناولڭ هذه القصائد قصّة المبدأ والمعاد. وهو مبدأ آمن به الفاطميّون؛ فعالجوا قضية 
بدء الكون وخلقه» والأدوار والأكوار والمعاد ويوم الحشر. 

وقد اتكأت القصائد على التناصٌ الديني لتوضّح مبادئ فاطميّة خاصّة, AUIS‏ والعهد والتأييد 
والإمامة. فهى تطبيق تاريخىٌ ومثل علمىّ دينىّ مصادق بالبراهين يرشدنا إلى معتقدات 
ومبادئ الفاطميينء وقد ربطَثْ هذه القصائد بين المبدأ الفاطمي وقصص الأنبياء لأسباب عدّة؛ 
byl‏ إثبات صدق عقيدتهم وإعطاء شرعيّة دينيّة تاريخيّة للمبدأ الديني كمبدأي العهد 
والنض» فمن خلال التنا لقضة آدم في قصائدهم» وتأويلها في كتب تعاليمهم» يطرح 
الفاطميّون فكرهم وفلسفتهم» فيقولون بأنْ العهد الذي يأخذه الداعي على المستجيب» والذي 
يُقسم فيه بالله وباملائكة وبالأنبياء وبالأوصياء وبالأئمة. هو عهد من الله. من أيَام آدم 
أخذه الله على كڵ مؤمن مستجيبء ونسيانه وعدم العمل به. هو خطيئة. نجد أن إيراد 
قصص الأنبياء في القصائد الفاطميّة. لم gf Yall shock GS‏ التوثيق التأريخيّ La] Sod‏ 
ذُكرت قصص الأنبياء لتخدم هدفا دينيًا ورتما سياسيًا من الدرجة الأولى» wast L818‏ بهذه 
الطريقةء واعتبار ناسيه خاطئا عند الله. وربط العهد Sly ca pol tgs‏ هذا العهد تناق من 
جيل لجيلء وكان مع الأئمة الذين كانوا في دور السّتر وانتقل إلى الأنمة الذين كانوا قبل خلق 
البشر من نور اللهء كالإمام الصادق والوصيٌ عليء. كلّ هذه الأمور تعطينا صورة واضحة 
للإستراتيجيّة التعليميّة التي هدفت إلى تقويّة التنظيم الإسماعيلي الفاطمي دينيًاء وضمنًا 
سياسيًاء Gleb! Gly‏ ا منظومة في القصائد التعليميّة كانت تهدف ترسيخ الدعوة وترسيخ الدولة 
في نفس الوقت. 

اما "النضّ" الفاطمي؛ فقضيّة لها جذورها التاريخيّة الهامّة جدًا عند الشيعة والإسماعيليّة. 
lids‏ جذورها إلى "يوم غدير خم" ووصاية النبي محمّد لعلي بن أبي طالب من بعده. وهذه 
بالنسبة لهم قضيّة مركزيّة يؤكُدون فيها أولاً أن حكمهم حكمٌ دينيٌء وثانيًا أنْ خلافة الرسول 
من حق علي ونسله. ولا أظن قضة يوسف كمثلٍ وممثول إلآ إشارة واضحة لهذه المقولة, 
وتأويلها أق ليستشف منه المتلقي الفاطمي وغير الفاطمي العبرةً المقصودة من الوصايةء وقد 
نظم القاضي النعمان في "الأرجوزة المختارة" قصائد في الوصيّة واستخلاف الأنبياء للأوصياء من 
بعدهم. 
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وثانيًا لتأكيد انتساب الفاطميين لسلالة الأنبياءء وبالتالي إظهار أحقيّتهم بالخلافة. 

Wb,‏ للرد على كل من اتّخذ الظاهر معتقدًا دون الباطنء قائلين بضعف إممانه ومعتقداته. 
فتأويل قصص الأنبياء بالذات» يُخرج الأنبياء من دائرة الشكء والخيانة والكفر. فالطرح الأَهمْ 
الذي يقوله هذا النظم التعليميّ إن قصص الأنبياء بظاهرها تدين الأنبياء بالفسقء وباطنها 
يظهر طهارتهم وتضحيتهم. وهذه القصص أتت كبراهين وإثباتات لمقولات دينيّة. ولطروحات 
سياسيّة. وكمقارناتِ هدفها إيجاد أوجه الشبه بين الأنبياء لإعطاء شرعيّة لكل ما واجههم» 
ولكل تصرّفاتهم. 

ورابعًا أق هذا التناضصٌ الدينيّ ليشرح لنا بأنّ عقيدة الفاطميين» ليست من اختراعهم وتأليفهم, 
إنما هي oli‏ وأعراف دينيّة معروفة ومتفق عليها منذ القدّمء فتأويل الآيات في سورة مريم أى 
ليدعم ويشرح كيفيّة التدرّج في الحدود حتى الإمامة. أو النبوّة: وأنْ الله هو الذي يختار 
حججه ودعاته فيتعلّمون ويعلون في المراتب حتى الحدّ المسموح لهم به. ثمّ ينقلون معرفتهم 
لغيرهم من سلالتهم. وهذا مهم. كما فعل زكريًا عندما كفل مريم, لكنه طلب من ذريّته من 
يُكمل عنه الطريقء فكان له يحيىء وكلاهماء مريم ويحيى نقلا العلم وأخذا العهد على المسيح 
بالعمّاد (بالماء/ العلم الباطن) ليتابع طريقهماء لكنْ حدّ التأييد كان قويًاء إذ اختاره الله 
ليكون كلمته. أي Ú‏ 

وخامسًا لفهم علاقة الفاطميين بغيرهم من الديانات والفرق وال مذاهب. فتأويل القصائد 
يُخرجنا كقرّاء عاديين من دائرة الشكء» لنفهم صميم العلاقة والتشابه والاختلاف بين الفاطميّة 
والمسيحيّة مثلاء فنجد بضع نقاط تقاطع واختلافء لا نفهمها دون تأويلهاء فالصليب عند 
الفاطميين هو رمز للعلم الروحاقّ الذي به حياة الأرواح الباطنةء فهم لا يؤرّلون القرآن 
فحسبء بل نجدهم هنا يؤؤّلون كلام المسيح حين قال من أراد الحياة الدائمة فليحمل صليبه 
ويتبعني» أي من أراد الحياة الداثمة» فليطلب العلم الروحاني. 
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ا مبحث الخامس 

5. فلسفة العقيدة الفاطميّة 

نشأت العلاقة بين العقيدة والفلسفة من استخدام مصطلح فلسفة18طم50 بمعنى "الحكمة"”, 
وذلك من أيّامم فيثاغوروسء' إذ نشأت الفلسفة/الحكمة كعلم» من ضرورة تكوين نظرة عامّة 
للكون» وكانت الفلسفة الطبيعيّة عن مصدر العام الواحدء ثم تطوّرت تلك التصورات وتبلورت 
في تعاليم سقراط وأفلاطون وأرسطو. ثمّ انفصلت إلى نظريتين ماديّة ومثاليّة.* قال 
انكساجوراس: "من الضروري الالتجاء إلى علّة محرّكة قائمة بذاتهاء هي العقل وإن كون الأشياء 
وفناةها غائق:إق poly oll oe Sg EE‏ الأول gill”‏ " غير متناهية في 
الكيف. ولكنْها محدودة في العدد".* وهذه النظريّة في تكوّن الخلق والكون تشبه ما يقوله 
الفاطميّون في فلسفتهمء. وما نظموه عنها في قصائدهم, مستعملين نفس الكلمات؛ العلّة 
والعقل والعدد والجواهر! 

لقد quail‏ بالاعتماد على الأبحاث الأخيرة, أن الفلسفة الأفلوطونيّة المحدثة” لم تكن جذرًا 
للعقيدة الإسماعيليّة» نما مرحلة ثانوية في تطوّرهاء إذ أثبت إيفانوف أنه لا أثر للأفلوطونية 
Bao!‏ لا في الرسائل الأقدم المعروفة لدى الإسماعيليينء ولا في أعمال القاضي النعمان (ت. 
3ه/974م).* وذلك لخلوّها من المصطلحات الجديدة التي ذكرها أعلام الإسماعيليّة 
المحدثين من أمثال السجستاني (ت. بين 386ه/996م. 393ه/10037م.) والكرماني (ت. بعد 
1ه/1020م.) اللذيّن كثيرًا ما ذكرا أسماء "كوني" و "قدر" و"الجد" و "الفتح" وما إلى ذلك» 


' مصطفى غالب» فيثاغوروس. (بيروت: مكتبة الهلال. 1985) ص.8. "ونحن إن كنا لا ننكر مدى علاقة الأفكار 
الفلسفيّة الوثيقة بالدين. كون الفلسفة نشأت وترعرعت في إطار تطوري للمعتقدات الدينيّة والأخلاقيّة 
والاجتماعيّة وأحيانا السياسيّة. ولكن هذا التطور كان يتناول بالنقد والتحليل المنطقي المدرك لأسلوب 
التفكير العرفاني الناهد إلى البحث والاستقصاء عن الوجود والموجودات. والتفكير التأملي الهادف إلى معرفة 
ماهية الخالق والمبدع والصانع الذي أوجد تلك الموجودات العلوية والسفلية والطبيعة والعقل والنفس". 

* محمد عبد الحميد الحمد. الأفلوطينيّة المحدثة والتوحيد الإسماعيلي. (ط.1؛ سوريا: منشورات الحمد. 


3) ص.229. 
* بول جانيه» مشكلات ما بعد الطبيعة. ترجمة يحيى هويدي (القاهرة: مكتبة الأنجلو المصريّة. 1961) ص. 
76 


$ هناك لبس بين أفلاطون وأفلوطين في المصادر عامّة» ورتما التبس الأمر في ترجمة مقال هاينز هام 
" كوزمولوجية الإسماعيليين من العهد ما قبل الفاطمي", المنشور في كتاب دفتري "الإسماعيليون في العصر 
الوسيط". وأفلوطين هو فيلسوف يوناني ولد في بلدة نيقوبولس سنة 204م»وقد جاء في كتاب "صوان 
الحكمة" أنْ أفلوطين هو صاحب الشيخ اليوناني ومعلمه. أي أرسطو وبهذا طابقوا بينه وبين أفلاطون. 

* إيفانوفء المؤسس المزعوم للإسماعيليّة. بومباي. 1964. ص. 145 وما بعدها. 
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وطعموها بصبغة محدثة. فتحولت إلى "النفس" و"العقل" وغير ذلك من المصطلحات 
ستوضحها القصائد بعد قليل,' 

لكن قبل الخوض في تلك القصائدء لا بد من توضيح ما اعتقده الفاطميّون بالنسبة للحلول 
والتناسخ والتأويل. 

1. الحلول 

يعالج هذا المبحث القصائد التي زخرت بالتعابير الفلسفيّة. وكان فيها الردٌ على بعض 
التخبّطات بين الباحثين. حول بعض المعتقدات الإسماعيليّة, كالحلول والتناسخ وغيرهاء إذ نجد 
التباسًا في فهم بعض المعتقدات, بسبب قلّة المصادر المحققة التي عالجتهاء فمنّ الباحثين مَن 
olek Sia titel‏ الفاطميين بالحلول؛ بمعنى حلول اللاهوت في & Z incarnation‏ وفي 
ذلك يقول المؤيّد في ذلك "وأهل الزيغ يتألهون"” أي أنْ أصحاب الغلو وأهل الضلال يقولون 
بالحلول والتجسّد.” ويقول الإسماعيليّون: "ظاهرنا إمامةء وباطننا غيب لا يُعلم"* وقد Coola‏ 
أبيات في رفض الحلول تقول: 


نحن في الله لا حلولٌ ولكن مثل مافي الضياء ينظر ظلا 
نحن أجزا مطالع النور لما طلع النور بالمغيّب كلاً 
نحن لا في الورى لآل خفي وبذك الخفي يشرق إلآ 


نحن أدنى البيوت منكم وفيكم من علينا من الغيوب تدلى 


' فرهارد دفتري, الإسماعيليون في العصر الوسيط. مقالة هاينز هاط»" كوزمولوجية الإسماعيليين من العهد ما 
قبل الفاطمى". ص.86-84. 

* Henry Corbin, Cyclical Time and Ismaili Gnosis. (London: Kegan Paul International in 

association with Islamic Publications. 1983) "The humanity (nasUt) of the Imam is thus 

conceived as the result of cosmic process exemplifying an archetypal Manichaean 

representation. And it is in accordance with another Manichaean archetype that 

Ismailian Gnosis conceives the divinity (lahUt) of the ImAm. The conjunction of these 

Manichean motifs in the heart of Imamology is truly striking if we consider how little 
we still know about the sources of Isma‘ilism". P. 110. 

الحامدي» كنز الولد. ص. 24-23. 

“ الحامدي» كنز الولد. ص. 165. يُنسب القول للإمام الصادق. 
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نجد التّصريح برفض الحلول في البيت الأؤل, إذ يشبّهه المؤيّد بالظلٌ الذي يظهر ف الضوء 
ويسمّي الإسماعيليّون ذلك "الحجاب". بمعنى أنْ الأمة هم حجب الله. فالإمام هو ممثول 
الله في الأرض وقد احتجب تعالى فيه لتراه العيونء وقد نظم هذا المعنى امؤيّد الشيرازي: 


باهر المعجزات لله Vl‏ هلها فاعل وليس سواه 
Raz 48 54 Lg 09 Lie‏ ثم قاسوه بالذي قدنراه 
بعد ما أعلم الورى أنّه الفا عل لا غيره تعالى علاه 
يحجب الحجب عند ما يظهر الأم ر على الخلق والحجاب خداه 
إِنْ ذاك ا مثال ممثوله المح دث أبداه للعيون تراه 
عزرّمن في ضياه يبصر الشكل وجهل الجهول عنه عماه 
فإذا ما الغطاء زال عن الخل لق فثمٌ المريد يعطى مناه 


لقد عبّر الإسماعيليّون في قصائدهم عن وجود الناسوت واتّحادها باللاهوت وذلك عن طريق 
al‏ فيقول داعي الدعاة القاضي عليّ بن حنظلة ابن أبي سام الوداعيء في كتابه "سمط 


الحقائق",* 
وقد رقى من فضلة الأجسام زبدتها بعد صعود النامي 
فصعدت في ثالث الأيام إلى فسيح عام الأجرام 
وحصتلت في أفق السعود إلى :تمام الأجل المعدود 


تتحدّث هذه الأبيات عن ارتقاء زبدة الأجسام إلى عاط الأجرام. وبقيت هذه الزبدة هناك أجلاً 


معدوداء ثم: 
وأهبطت من السماء العالية أَما إلى بعض المياه الصافية 


' الحامدي, كنز الولد. ص. 196. ينسب القصيدة مولانا أمير المؤمنين lo‏ الله عليه وسلم» ويقصد بذلك 
على بن أبي طالبء انظر ص. 165. 

” الحامديء كنز الولد. ينسب هذه القصيدة للمؤيّد في الدين الشيرازي في "رسالة الابتداء والانتهاء". هامش 
رقم 7. ص. 195. 

? الوداعي» سمط الحقائق. ص. 47. الملحق رقم 15. 
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قد أمنت سلطان حكم النار 
هبوطها كالطل في التمثيل 
وغيره بأمره لا يشعر 
ببعض تلك الفضلة المعظظمة 
من المقام للبتول الطاهرة 
وذاك أمر واجب لا ينتفي 
منزلة الياقوت من نوع الحجر 
بها يصح النسل والملامسة 
قد قر من شريف تلك الزبدة 
فلبشت إلى انقضاء الأشهر 
وأذن الخفالق بالعبور 
من ظلمات البطن والأحشاء 


على ال مراد واستوى التقدير 
لرتبة الوحلة والتبيين 
في الزمن المقدّر الموقوت 
وذاك أقصى منتهى الطلاب 


أو نبتة جليلة المقدار 
كالكزم والتفاح والنخيل 
فيغتذي بها المقام الأطهر 
وتغتذي زوجته المكرّمة 
حتى إذا ما أتت المباشرة 
واجتمعا عند النكاح الأشرف 
لأنهم وإن حووا من البشر 
فبينهم وبينهم مناسبة 
أبرز كل منهماماعنده 
إلى المكان الفاضل المطيئر 
وتم خلق الشبه الكافوري 


له إلى منقييق الهوء 


بعد أن تغذَّى الزوجان من هذه الزبدة» تمّ الحمل والولادة. ووقع التسليم والتعيين واتحد 


فعند هذا بلغ التدبير 
ووقع التسليم والتعيين 


وظهر المحجوب بالحجاب 


نجد أنْ المعاني تخلق نوعًا من اللبس. فيظن قارئ الأبيات أنْ الحديث عن "الحلول". حلول 
اللاهوت في الناسوتء لكن هذا ال مخلوق هو الحجاب الذي ارتقى إلى جوار ربّه؛ وأقامه ليرشد 
الخلائق» 
ثم ارتقى إلى المحل الأفضل 
إلى جوار الواحد السميع 


هيكل ذاك المقا الأول 
مالك أمر العام الطبيعي 
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وقام في هدايةالأنام مقامه هذ المقام السامي 


مستخرجًا منهم له خليفة يخلفه في الرتبة الشريفة 

حتى إذا أوجد من يقوم مقامه وحضر التسليم 

أقامه ليرشد الخلائتقا من بعده ثم ارتقى مفارقا 

مبايش Gai bll‏ ونازلاً بالنزل العليٌ 

مرافا لزبد الأعصار آبانه الأثهة الأطيار 

صفو لباب الخلق والقرون قاتمهم مالك يومالدين 
2. التناسخ 


هناك من نسب إلى الفاطميين ‘metempsychosis gull 3 emolitel‏ أي انتقال الروح بعد 
الموت إلى إنسان آخرء أو إلى حيوان أو نبات على نحو ما نراه في العقيدة البوذيّة إلا 
Í‏ الفاطميين اعتقدوا أنَّ الإنسان بعد موته يستحيل عنصره الترابي أي جسمه إلى ما يجانسه 
من تراب» وينتقل عنصره الروحانيء أي الروح إلى الللأ الأعلى» ويسمّى ذلك بالمسخ. أي انتقال 
الروح إلى الحيوان؛' ويذكر الحامدي نقلا عن "الرسالة الجامعة" لإخوان الصفا: "وإِنْ النفس في 
عام الكون والفساد, كائنة في محل الاجساد» وهي الأرواح الهابطة للزنّة التي كانت منهاء 
والخطيئة التي جنتهاء فأهبطت وأبعدت من دار الكرامة» فبقيت معذبة مربوطة بالطبيعة 
والتكليفات اللازمة لها في الشرائع الناموسيّة. جزاء لها بما أسلفت. وما ذكره الحكماء من 
الهيولى والصورة إلا تنبيهًا للنفس اللاهية» والأرواح الساهية الغافلة عن آيات الله وتذكارًا 
لهم (يريد بذلك الأنفس التي تتكشف بالمعاصي وهذا يختصّ بالأضداد الكبار من الخبثاء 
والأشرار أعداء الإمام الأساس). وإِنّ الهيولى والصورةء أعراف عليها واقفونء وبرازخ لهم إلى يوم 
يبعثون» كلما بليت صورة بالفساد. كونت أخرى بالكون"” وبهذا يذهب الإسماعيليّة إلى أن 
هؤلاء إذا ماتوا شاعت أنفسهم في أجسامهم وم تفارقهم إلا الهوائيّة. ثم يتحلّلون ويصيرون من 
البرازخ بما يستحقّونه منها على قدر أعمالهم» إن استحقوا بعضها أو كلّها. ثم يتحللون ويصيرون 
بالاستحالة والولادة إلى الصور البشرية» وتعرض عليهم الدعوة. فإن استجابوا خلصوا وإلا 
رذوا إلى ما يستحقّونه باكتسابهم في المرّة الثانية» لأه عدل لا يظلم العباد ولا يخلف الميعاد, 


' محمّد كامل حسينء طائفة الإسماعيليّة تاريخهاء نظمهاء عقائدها. (القاهرة: مكتبة النهضة. 1959). ص. 
172-171 
* الحامديء, كنز الولد. ص. 113-111. 


266 


والغرض كله ف إنشاء الخلقة استخلاصها مما وقعت فيه من الخطيئة والإنكار. فمن تخلّص 
ie‏ ومن أب وعاند الحدودء ارتكس وهبطء وكلّ ذلك بالاستحالة مرّة بعد مرّة. فالإسماعيليّة 
تنكر ما يذهب إليه أهل التناسخ ويعتبرون ذلك جهلا وضلالا لا يجب اعتقاده» بل Sb Oslo‏ 
معتقد ذلك هالك ملعون. لأنّْ ذلك بالاستحالة والاغتذاء والولادة والتنقل في برازخ العذاب 
الأدنى ثم إلى العذاب الاكير.' 

3. التأويل 

‘interpretation JogiW dub tel‏ وكافة العلوم السرَيّة الإسماعيليّة التي لا يعرفها إلا 
الخواض من العلماء والدعاة. الذين أوتوا بنصيب وافر من العلوم الفلسفيّة العقائديّة 
كفلسفة المبدأ والمعاد. وخلق الكونء وا موجودات والأعداد. فنجد عرضها وتوضيحها في قصائد 
خاصّة ضمّنوها زُبد الحقائق وغامض العلم وسرٌ الخالق» كما يقول داعي الدعاة القاضي علي 
بن حنظلة الوداعي 3 نظمه ال مسمّى "سمط الحقائق": 


.113 الحامدي» كنز الولد. هامش رقم 2-1. ص.‎ ' 
* Daftary. The Ism@ ‘Ills: their history and doctrines. (Cambridge University press: New 
York.1990).p.138:"The truth behind the revealed scriptures and laws could be made 
apparent through the so-called ta’wil,viz., symbolical, allegorical or esoteric 
interpretation which came to the hallmark of Ismailism. The ta'wil, litrrally meaning to 
lead back to the origin or to educe the batin from the zahir, may be distinguished from 
tafsir, to explain and comment upon the apparent meaning of the sacred texts, and from 
tanzil, which refers to the revelation of the religious scriptures through angelic 
intermediaries The ta'wil practiced by the early Isma'lis was often of a cabalistic form, 
relying on the mystical properties and symbolism of letters and numbers. 

On the batini ta'wil, and the Ism‘ TI distinction between the exoteric and the esotirec 
dimensions of religion, see Goldziher, Introduction, pp. 221-224; Ivanow, Brief, pp. 23- 
25 and 33-36.; many studies by H. Corbin including his "Rituel Sabeen et axeges 
Ismaelienne du ritual”; EJ, 19 (1950), especially pp. 181-188 and 229-246, reprinted in 
his Temple et contemplation (Paris, 1980), pp. 143-149 and 183-196; English translation, 
"Sabian Temple and Ismailism" in H. Corbin, Temple and Contemplation, tr. Philip 
Sherrard (London, 1986), pp. 132-138 and 170-182; Hermeneutique spirituelle 
comparee: 1. Swedenborg- 2. Gnose Ismaelienne, EJ, 33 (1964), pp. 122-153, reprinted 
in his Face de Dieu, Face de I'homme (Paris, 1983), pp. 108-151; E'tude, pp. 65-73; 
Histoire, pp. 27ff.; 'L'Initiation Ismaelienne, pp.63-84; and En Islam, vol. 1, pp. 212-218, 
and vol. 3, pp. 214ff. Also see Nasr, Ideals, pp. 58ff., 160ff. and 168ff.; R. Paret, "Ta'wil” 
EI, vol 4, pp.704-705; M.G.S. Hodgson, “Batiniyya", EI2, vol. pp. 1098-1100, and F. 
Daftary, "Batiniyya", Encyclopaedia Islamica (Tehran, forthcoming). 
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راتت أن ارخا تنا مين اواك وح اتا 


في رجز سس مَيئَهُ إذتها (سمط الحقائق) اشتقاقا مما 
ضفمنته من ربد الحقائق وغامض العلم وسرٌ الخالق 
أوردته للأجر والشواب والفوز بالرضوان في المآب 
وهذه القصيدة المكنونه أمانة مذخورة مصونه 
عن ب ذل إلا مستحق حظرتها على جميع الخلق 
إلآّبشسح من إليه الأمر فمن تعذّى لاعده الشرّ' 


والسؤال الذي يُطرح هنا هو: هل هكننا اعتبار شعر العقيدة الفاطميّة Sno Éi’ Lezy‏ 
هل نظم الشعراء هذا النوع من الشّعر للتعليم, أم للتوثيق؟ وهل هناك من وثقَ مبادئه 
الدينيّة في القصائد. ونظم فلسفته وعقيدته شعرًا مثل الفاطميين؟ 

ونسأل كيف كان من الممكن أن يحل قارئ عاديّ طلاسم هذه الأبيات الشعريّة. لولا وجود 
المادّة النظريّة المتفرّقة في الكتب والرسائلء إِذَا لماذا نُظمَتْء وهي معرّفة مؤطرة للمستجيب 
المستحقٌ العالم بأمور الدين؟ هل نُظمت دون هدف؟ وهل يمكن أن تكون القصائد مرجعًا 
ذاتئًا واضحًا وكافيًا كالعقيدة المنثورة؟ 

ومستعينين بالتأويل نحاول أن نسبر أغوار العقائد الكونيّة حسب إهان الفاطميين وتحليلهم 
ا 

4. نظريّة الإبداع وخلق الكون عند الفاطميين 

شغلت نظريّة الإبداع حيّرًا كبيرا كونها المدماك الرئيسيّ الذي تستند إليه كافة الآراء العقلانيّة 
الماورائيّة التي ترتب وتنظم الموجودات والمصنوعات ولمكوّنات في العام الروحاني النوراني الذي 
لا كثافة فيه ولا تجسيم» بل عقول إبداعيّة وانبعائيّة سرمديّة تتفاعل وتستمدٌ وتمدّ بعضها 
البعض» موجب نظام دقيق وحكمة بالغةء فالإبداع هو المبدأ الأؤل الذي تعرف به الأصول 
والفروع» والعلل والمعلولات, والأسباب والكائنات. والطريق الموصل إلى التوحيد الحقّانيء وإلى 
معرفة الحدود العقلانيّة المترتّبة في عالم الصنعة الإلهيّة.* 


' علي بن حنظلة الوداعيء سمط الحقائق. ص. 26-25. 
* مصطفى غالب» مفاتيح المعرفة. (لبنان: مؤسّسة عر الدين للطباعة والنشر 1982) ص. 37. 
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يميّز العلماء بين علميّن يهتمان بالكون؛ علم منشأة الكون "كوزموغونيّة". وعلم دراسة الكون 
"كوزمولوجيّة". وعمليّة الإبداع هي من علم كوزموغونيّة الكون» وما ترتب عنها بعدئذ هو 
دراسة كوزمولوجيّة الكون؛ 
ويقول ناظم القصيدة الشافية: 

الحم د لله الققديم الأزلي المبدع العالي معلٌ العلل' 


تكمن في هذا البيت فلسفة خلق الكون. هذا البيت الذي لا يحمل ظاهره الكثير من الفحوىء 
يحمل باطنه نظريّة كاملة هي نظريّة الخلق؛ والعلمان الجليلانء بحسب الإمام الثاني في 
المغرب» القائم بأمر الله (334-280 ه)» هما معرفة الابتداء والانتهاء” فالله الباري هو 
القديم» الذي م يسبقه شيء. فلا يبلغه الوهم ولا يتصوره العقلء ولا يحويه مكان ولا يدخل 
تحت زمان. نفهم من هذا أنّْ الباري قديم وأنَّ العالم محدّث. مبدَعٌ غير قديم, لأثه لو كان 
us‏ لاستحال تعلق حدوثه بالقدم ووجوده بالعدم» ولو كان العالّم قدا لكان الفاعل 


معدوما. 
ويأتينا الشاعر الصوري بالحجّة والبرهان ليؤكّد حداثة العام: 
فص في البرهان ما قصدنا وصفههما في كلّ ماوصفنا 


يحاوركلٌ مؤمن بقدّم pus J Enid elol‏ صحُة اعتقاده فيقول: 


وقائل قال وجدن العالما كما ترَّالعين مقيما داتًّا 
وکل ٿيء آبدًامن مثله يبدو وينشا شبها لأصله 
فما الدليل عندكم في الحدث حتى يصح قولكم في المحدث 
قلنالهإناوجدنا كلما عاش على الارض وغطته السما 
من حيون ونبات نام وغيره من سائر الأجسام 
مفتقر إلى مكان يحمله يكون فيه كونه ومأكله 
والأرض قد صح بحكم العلم بأنها تحمل كل جسم 


' داع مجهولء القصيدة الشافية. ص. 1. 

* الحمداني» كنز الولد. ص. 41. 

* الصوريء القصيدة الصوريّة. ص.26-25. يذكر في الهامش رقم 1. ص. 25 أن كلمة "ينشا" الواردة هنا في 
البيت الثاني» أصلها ينشأ. ووردت كلمة "تر". في البيت الأول على هذا النحو. 
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يعتمد الصوريٌ العلم ليثبت ما يؤمن به» فيقول بأنْ الأرض خُلقت» ثم JS‏ ما فوقها: 


فالأرض بالشمس وبالأمطار تحيا بإاذن الملك القممار 


هذادليل دامغ لا يقطع في حدث العالم ليس يدفع 
SI‏ طمن جادل وهو يعلم وقال إن الصبح ليس مظلم 
5.4.1. القديم 


إِذّا من يؤمن بقدّم العام ووجوده. يكفر بوجود الخالق "...إلا أبدع ما لم يكن له في الوجود 
عيناء ولا كان قبل اختراعه إِيّاه صورة ولا أينا". J ble! SB"‏ كان موجودًا في القدم لاقتضى 
موجدًا أوجده. فإن كان عند موجده هذا موجودًا على الحال تقدّم, اقتضى cS] Mego‏ 
وتسلسل الحال إلى ما ليس له نهاية. وإذا تسلسل إلى غير نهاية استحال, وإذا استحال القول 
بالقدم ثبت الحدثء. وهذا برهان على أنّ العالم محدث كائن بعد أنْ لم يكنء وأنّ موجده 
أبدعه إبداعًا لا من شيء, وأنه سبحانه وتعالى قال له كنء. فكان - فيضًا واحدًا- فهو العقل 
الفعال الأؤل: والموجود الأكمل".* 

S‏ البيت الذي ذكر في القصيدة الشافية» القائل بأنَّ الله قديمٌ يحمل تناقضًا مع ما ذكره 
"الحامدي" في كتابه "كنز الولد": "الحمد لله لا يدركه من لا تدركه الأبصارء ولا يحصره من لا 
تحصره الأفكار, الذي تناوله للأفكار أستار, أو لإقدام الأوهام زلل وعثار» فهو سبحانه لا يدخل 
تحت اسم ولا صفة» ولا يومأ إليه بالإشارة مكيفة, ولا يقال Lor dle‏ ولا Yo ol‏ عامًاء ولا 
عاقلاء ولا تاماه ولا فاعلاء لأه مبدع الحي» القادرء العامم» العاقلء Jol! el)‏ الفاعلء ولا 
يقال:له ذات لأنّْ كل ذات حاملة للصفات, كالجسم وأعراضه التسعة, والنفس وصفاتهاء ولا 
يقال: عَرَضُ؛ لأنّ العرض محمول مقبولٌء ملازم وزائل. ولا يقال: إِنّهِ علّة؛ لأنّ في المعلول بعض 
آثار العلّة. ولا يقال: إِنّه قديم؛ Ys sols ell SY‏ هويّته بالحدث"* 


' الكرمانيء مجموعة رسائل الكرماني. الرسالة الثالثة. الرسالة الموسومة بالرضيّة. ص.35. 

* عارف ol‏ أربع رسائل إسماعيليّة. شهاب الدين بن نصر ذي الجوشنء الرسالة الأولىء مطالع الشموس في 
معرفة النفوس. المرتبة الثالثة: في حدوث العام ومبتدا العوام. ص. 19. 

° الحامديء كنز الولد. ص.14-13. 
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وقد ذكر الكرماني في راحة العقل: "هو الذي لا إله إل هو محال ليسيّته باطل لا هويّته؛ إذ لو 
كان ليسا لكانت الموجودات أيضًا LJ‏ فلمًا كانت الموجودات موجودة كانت ليسيّته باطلة".' 

والمقصود بذلك أنْ الله ليس ممعدوم؛ لأنه لو كان معدومًا لكانت الموجودات معدومة؛ وما 
دامت هي موجودة فكون الله معدوما باطل. ومثل هذا التعريف للتوحيد والذي تناقله 
علماء الدين الإسماعيليُونَء يناقض ما نظمه الدعاة في قصائدهم العقائديّة, فكيف ينظم 
الدعاة شعرًا يقولون فيه عن الله "القديم" GL eS‏ الحامدي في "كنز الولد" ليقتبس عن 
المؤيّد والكرماني» SI‏ الله لا يقال له القديم؟ هل يحمل هذا التناقض تشكيكًا في مدى صدق 
ومرجعيّة شعر العقيدة؟ هل على المستجيبء أو حتى القارئ العادي ألآ يتخذ من الشعر 
مرجكًا عقائديًا؟ أم هل اختلفت النظريّات من مؤلّف لمؤلّفء ومن داع لآخر؟ فهل معنى 
"القديم" يختلف عن المعنى المعجمي الواضح؟ وهل معنى القديم هنو كفن "ليس" أي أنْ 
الله الموجود هو "أيس"؟ 

يقول الكرماني في "الرسالة الموسومة بالزاهرة" عن الفرق بين القديم والمحدث. بأنّه من الفساد 
أن نقول عن الله قديم, "لأنَّ القديم من الأسماء التي تسمّيها العلماء المضاف. وهو اسم واقع 
على شيء» مقترن بكون شيء آخر هو متقدّم عليه وذلك متأخْر عنه. ولولاه لما استحق أن يقال 
أنه قديم"” 

ويذكر محقّق مجموعة الرسائل الكرمانيّةء مصطفى غالب”: "كما هو معلوم من القواعد 
التوحيديّة» والتنزيهيّة والتجريديّةء التي صاغها فلاسفة الإسماعيليّة يشتم أنهم لا يؤمنون 
بنظريّة القديم والمحدث أن تنطبق على الباري سبحانه وتعالىء إِنما يطبّقونها على العقل الأوّلء 
أو المبدع الأولء أو الموجود الأول الذي هو السابق في الوجود. ووصف الله بالوجود يقتضي 
كونه محتاجًا إلى الوجودء وبالتالي محتاجًا إلى غيره. والله لا يحتاج أحد". i‏ 
ويؤكّد الداعي الإسماعيلي اليمني المطلق علي بن محمد الوليدء في كتابه "تاج العقائد ومعدن 
الفوائد' أن العالم محدّث كائن بعد أن مم يكن“ وأنُ صانع العام قديم: "بقولنا إلّه قديم ما 
حصل في عقولنا من الاستفادة التي فهمناهاء وها تقزر عندنا أن القديم غير مفتتح الوجود 


الكرمان» راحة العقل. ص.130. 

* الكرمانيء مجموعة رسائل الكرماني.الرسالة السابعة» الرسالة الموسومة بالزاهرة. ص. 97-96. 

* الكرماني» مجموعة رسائل الكرماني. ص. 97. هامش رقم 2. 

“ علي بن محمد الوليدء تاج العقائد ومعدن الفوائد. (لبنان: دار المشرق. 1986. ت. عارف تامر) ص. 18. 
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وحقيقة القديم على ما أفادنا معلمنا مع ما تقدّم من أنّه ما لم يكن ليساء فلمًا حق ذلك عندنا 
من مفيدنا نظرنا إلى الخلقة بأسرها فوجدناها مفتحة الوجود, وأنْها أيسًا بعد أن كانت ليسًا".' 
نجد في هذه المقولة تشابهًا بين الإسماعيليّة وفرق أخرىء كا معتزلة الذين قالوا بقدّم الله 
وبحداثة العام ونفهم من هذا أنَّ الشعراءء عندما نظموا قصائدهم العقائديّة: لم يقصدوا 
البلبلة» مما استعملوا الكلمات بحسب معجمهم العقائدي, لا بحسب معجمنا اللغويٌ. ويشرح 
لنا محقق القصيدة الشافيةء GI yo Sle‏ القديم هو الذي م يسبقه شيء. فلا يبلغه الوهم 
ولا يتصوّره العقلء ولا يحويه مكان ولا يدخل تحت زمانء ويقال للشيء Canary La] ead‏ 
الذات Glg‏ بحسب الزمان» فالقديم بحسب الذات هو الذي ليس لذاته مبدأ هو موجود فيه. 
والقديم بحسب الزمان هو الذي لا أَوْل لزمانه. أمّا المحدث فهو ضد القديمء والمحدث على 
وجهين أيضًاء أحدهما هو الذي لذاته مبدأ هو به موجود., والثاني هو الذي لزمانه ابتداء وقد 
كان وقت مم يكن. وق الاعتقادات الإسماعيليّة أنْ (الباري) سبحانه وتعالى قديم (وأمر الباري) 
أيضًا قديم: والعقل محدّث كما أنّْ النفس محدثة: وأنّْ العقل لا تبلغ معرفته قدم باريه. 
والنفس غير حائطة بما عند العقل ويفيض عليه من جوهره الذاتي, وأنْ وجود العقل على 
النفس مكتسب من باريه سبحانه وتعالى» فكل شيء محتاج إليه وليس له لأحد احتياج.” نفهم 
IS yo‏ ما تقدم أن "القديم" بمفهوم الموجود, غير المعدوم. الأيس. وليس القديم عكس 
الجديد. ومن هنا فإِنْ الكلمات العاديّة تأخذ معنّى جديدًا في مفهومها العقائديٌء بعيدًا عن 
المعنى المعجميء وعدم فهم ال معنى المقصود. يحول دون فهم القصيدة. فكلمة "القديم" في 
القصيدة ارتبطت بكلمة الأزلي» أي الدائم الوجود قبل بدء الخلق وإلى الأبد. وهذه الكلمة 
"الأزلي" ساعدتنا على فهم المراد ما وراء المعنى الحرف. 

وهنا نتساءل عن أوجه الشبه والخلاف بين الصوري والداعية المجهولء في صياغة مطلع 
قصيدتيهماء فيقول صاحب القصيدة الشافية: 

المد لله الققديم الأزلي المبدع العالي معلٌ العلل“ 


sall kÍ‏ فيقول: 


'ن.م. ص. 22. 

* Wilfard Madelung and Paul E. Walker. An Isma ‘If Heresiography. "He is eternal and all 
else other than He was brought into being. p. 29. 

* داع مجهولء القصيدة الشافية. هامش رقم 1. ص. 1. 

“ داع مجهول» القصيدة الشافية. ص. 1. 
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| له مل اتل ومبدع العقل القديم الأزل' 


التشابه blg‏ والاختلاف MIS‏ وسنتطرّق لكليهما لنوضح المقصود. د يشترك الشاعران 3 کون 
الله القديم الأزلي معلّ العللء فهو المبدع أي فاعل العلّة والعلّة 5 أربع أنواع: العلّة الماديّة 
للشيء؛ وهي التي يتكوّن منها الشيء. والعلّة المحرّكة؛ وهي القوّة التي عملت على تغيير الشيء 
وانّخاذه شكلا جديدًا. والعلّة الصوريّة؛ روح الشيء. والعلة الغائيّة؛ وهي الفرض والغاية 
والقصد الذي تتّجه الحركة لإخراجه.” 


2 الأزلي 
ويختلف الشاعران في كلمة الأزل Yla‏ وإذا عدنا للمصادر الفاطميّة المعتمدة وجدنا 
الكرماني يميّز بين كلمتي "الأزلي" و JI"‏ فيرذ على مستفيد سأله عن الفرق بين الأزلء والأزليّ 
والأزليّة؛ مسهبًا في الشرح ليوصلنا للنتيجة القائلة بالفرق بين الكلمات الثلاثة "فالعقل أزليّ 
الغاية» ليعلم كونه باقيّا على حالته غير متناه, لا أزلي الأول ليعلم كونه مبدعًا" ويتابع شارحًا: 
... وإذا dls gS‏ وجوده ناقصًا صنع الصانع المتقدّم عليه لا ذاته. وجب أن يكون صانعه 
المتقدم عليه غير ناقصء بل كاملا ازلياء يكون الناقص في وجوده متعلّقًا piin‏ وجود الكامل 
عليه...وإذا بطل أن يكون ناقضًا وجب بطلان أن يكون متناهيًا من شرط الناقصء وإذا بطل أن 
يكون متناهيًا ثبت أنه غير متناه» ذا ثبت آنه غير متناه ث ثبت أنه كامل أزليء وإذا ثبت انّه 
كامل i‏ وأثر الفعل استوعب ذاته. ثبت بوجود أثر الفعل فيه Ol‏ كماله وأزليته لا لأجل 
ذاته بل لأجل كون مبدعه سبحانه Bate‏ عن الكمال والأزلء وخلوص هذه المرتبة» أعني 
الال ازل لةه کال کن لف دن فا كاه ازن فسان مق toe‏ عه 
لا يناسبه الكمال» ولا يشابهه الأزلء في كل الأحوال» فكل من وصفه غرب العقول بمضائه. وقل 
لنعته حدّ النفوس بقضائه. ذلك الله "Gus Igle ogba Jgs Ge glebi obbo Gy‏ 
IS SI ses‏ كلمة في البيتيّنء لها تفسيرهاء وكيانها المستقل وأهمّيتها الخاصّة الدّالة على معنى 
ديني» يختلف تمامًا عن المعنى المعجمي. 
ويقول الصوري في نظريّة خلق الكون: 


' الصوري, القصيدة الصوريّة. ص. 23. 
داع مجهولء. القصيدة الشافية. هامش رقم 1. ص. 1. 


* الكرماني» مجموعة رسائل الكرماني. ص. 90-88. 
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aiai‏ شه مع العلل ومبدع العقل القديم الأزل 


أبدعه بأممره العقيم بلامثال كان في القديم 
وصور الأفيء في هويّته مجموعة بأسرها في قدرته 
فهو لهماأصل كريم يجمع فمنه تبدو وإليه ترجع 
سبحانه من ملك ديّان العقل والنفس له عبدان 
جل عن الإدراك في الضمائر والوصف بالأعراض والجواهر” 


تتناول الأبيات الأولى بداية Sled! Tes‏ إذ خلق الله العقلّ» وقد أبدعه بأمره؛ وتساؤلات 
عديدة تثيرها امعاني المنظومة» فهل الأمر مبدَعٌ قبل العقلءأم إِنْ الأمر ليس من المبدّعات؟ هل 
الله هو القديم» el‏ العقل هو القديم؟ وهل تختلف نظريّة خلق الكون عند الفاطميينء عنها 
عند باقي الديانات» التي آمنت بفصل السماء عن الأرضء وبأيّام الخلق السبعة؟ إذا تمعنا في 
البيت الأول 3 نتساءل عن كلمة "القديم" « Jas‏ هي صفة للمبدع؛ و"مبدع العقل J‏ القديم" ‘ أم 
هي صفة للعقل؛ 3 'مبدع العقلٍ القديم"؟ وهل أخطا الناسخ أم المحقّق عندما رفع كلمة 
S" Jat!"‏ فالحمد لله dahl‏ الأصحٌ أن تكون تابعًا لكلمة الله. ووجود الكسرة على الكلمة 
يُجبرنا أن نجرٌ كلمة "مبدع" على العطف. إِنْ رفع كلمة "م سببه النعت ال مقطوع. فقد 
رُفعت الكلمة على أنْها خبر لمبتدأ محذوف تقديره هوء والسبب البلاغي لاستعمال النعت 
المقطوع هو لفت نظر القارئ للكلمة وأهمّيتهاء وهنا رُفعت كلمة المعلّ للفت نظر القارئ 
لأهمّية هذه الكلمة من ناحية المعنى.” ومن المعروف في التوابع أنّْها تتبع امحل الإعرابي» وليس 
الحركةء لذلك في كلل الأحوال يجب أن نجرّ كلمة "المبدع" بكسرة على التبعيّة وعليه فإنّ 
الحركات والوظيفة النحويّة للكلماتء لم تساعدنا في حل المشكلة, وإذا أخذنا بالمبدأ القائل بأنّ 
التابع يكون للكلمة الأخيرة؛ في حالتنا هذه "العقل". سنخلق إشكالا في المعنى. ما يساعدنا في 
الفهم والتحديد هو فهمنا الصحيح للمبدأ الإسماعيلي القائل بأنْ العقل محدّث. لذلك فصفة 
القدم تعود على المبدع وليس على العقل. إن الدمج بين الماذة النظريّة التحليليّة العاديّة 
وا معاني الأليغوريّة. يقودنا للمراد الديني الصحيح. 


' الصوريء القصيدة الصوريّة. ص. 23. كلمة "المعلٌ" شُكَلت بضمة في القصيدة. 
? الصوري» القصيدة الصورية. ص. 23. 
عباسء النحو الوافي. ج.3. ص.430. 
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3 الأمر 
أبدرعه بأمره العقيم بلا مثالٍ كاز في القديم' 


هل يستطيع القارئ العاديّ لهذا النظم أن يفهم الخبايا والخفايا؟ المعاني المطروحة ظاهريًا 
واضحة. لكنها غير عميقة. تبدو سطحيّة, ومفهومة بمفهوم Lal «goles‏ المتبخر في العقيدة 
الإسماعيلية وا فيعرف حقٌّ اممعرفة Ob‏ وراء الكلمة فلسفة واعتقادًا دينئًا؛ إذ يذكر 
عارف تامر محقّق "القصيدة الشافية", ومحقّق "القصيدة الصوريّة" ٠‏ ومحقّق " أربع رسائل 
إسماعيليّة", أنّ بعض الإسماعيليين في سوريا يعتقدون أنّ "الأمر" هو حدٌ من الحدود العلوية 
جد قبل العقل وفوقه. وهو ممثول الإمام: ولهؤلاء يقول عارف تامرء بأنّ هذا الاعتقاد فاسد. 
مخالف للآراء الفلسفيّة الحقيقيّة والمعتقدات الإسماعيليّة الصحيحة. "وأثه لمن الخطأ في 
التفسير» والنقص في التأويل أن نخالف ما جاء في المصادر الإسماعيليّة القديمة عن هذا ا موضوع 
الذي م يخرج gill do ys‏ بأنّ العقلّ أوْل الموجودات ولا حدّ قبله. فهو صاحب الأوليّة في 
الوجود, أي أنه أوّل موجود فاض عن الباري وأوّل مخلوق اخترعه المبدع".* 

ولعل بيت الشعر االذي أورده صاحب القصيدة الشافية يؤكّد ذلك: 


a tai‏ بأمره ا لمجيد فأصبح الأول 3 الوجووةة 


يتحدّث البيت عن العقلء الأول المبدّع UI pab‏ وما يؤكّده هذا البيت هو دحض عارف تامر 
لكون الأمر Jai‏ الحدود. OS‏ مصطفى غالب يهاجم هذا الاذعاء قائلا: "وهكذا نجد St‏ علماء 
وفلاسفة أهل Boul‏ الذين سبروا غور مفهوم "الأمر" أو كلمة الباريء يتوصلون إلى رسم Le‏ 
بياني واضح للرموز التأويلية المقصودة من وراء هذه الكلمة > التي يعتبرونها من الحدود 
العلويّة التي ليست في جسم ولا بجسم لأنْها وهميّة لا تُظهر ذاتها إلا في المبدّع الأؤلء أو 
Lal UNI Jäs‏ من ينفي di‏ الأمر حدًا من الحدود بعد كلّ ما قدّمناه فلا شك اعتقاده فاسده 
لأنّ مخيّلته الضعيفة وإدراكه ال مشلول لا يستوعبان مفهوم النصّ عند فلاسفة الدعوةء وليت 
هذا المتبجّح اكتفى أن يكون الأمر حدًّا من الحدود. بل ذهب إلى مهاجمة من يعتقد هذا 
الاعتقاد. واعتبره نقضًا وعدم فهم للنصوص"* 

Les‏ إجابة أبي يعقوب السجستاني في كتابه "الافتخار" ترد على السؤال المطروح؛ هل يجوز 


' الصوريء القصيدة الصوريّة. ص. 23. 

داع مجهولء القصيدة الشافية.ص. 2. هامش رقم 3. 
* داع مجهولء القصيدة الشافية. ص.1. 

5 مصطفى غالب. مفاتيح المعرفة. ص. 34. 
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أن يسبق أمر الله العام الذي كان به أو لا يجوزء وإن جاز فعرّفونا جوازه. وإن لم يجز ذلك. 
فلإيّة علّة بطل جوازه؟ فيقول: "إِنْ أمر الله تعالى ذكره تأيّس لا من أيس سابق عليه. فيجوز 
سبق الأمر على ما قد كان, والتأييس قد أحاط بما التمست معرفته» من الأمر وال مأمور. ولو لم 
يكن الأمر تأيّسَا كانت الْمؤْيّسات مستغنية عن الإبداع والتأييس. فلمًا احتاجت المؤيّسات إلى 
التأييس الذي أحاط بالأمر والمأمور استحال أن يسبق ف الوهم جوارًا أمر سابق على ما به كان 
من العام المتّحد به فما دونه» وكيف يسبق في الوهم الأمر العالمء وليس حين لا عام دهر 
معلوم أو مادّة موجودة أو قوّة مكنونة أو فعل بارز أو مكان ماكنء أو حركة ظاهرة: أو 
سكون جامد فيثبت الأمر بأحدهما. فلما امتنع وجود ما ذكرناه قبل وجود العام المكون بأمر 
الله» م يفارق أحدهما الآخر طرفة عينء لا العام الأمر ولا الأمر العام» بل هما متداخلان 
أحدهما في الآخر تداخلا سرمديًا دائمًا أزلي وصورة الأمر في العام حاجة أجزائه بعضها إلى 
بعض» لتبقى لها الدهومة"" 

وهذه الإشكاليّة الكبيرة. لم تناقشها الكتب التي اعتنت بالعقيدة قديًاء رتما لفهمهم آنذاك 
لحقيقة واحدة لا جدل حولهاء لكنْ السنين وتتاليها واختفاء المصادر والمراجع في الخزائن 
الهنديّة واليمنيّة والأوروبيّة, وتَكَتُم الباحثين والعارفين بأمور الدين» عن نشر العقيدة جهرء 
واتباعهم مبدأ التقيّة كل هذا حَرّفَ هذه المعتقدات فأصبحت تعلوها بعض الشكوك وبعض 
النقاشات» والسؤال الذي يطرحه البحث. هل يممكن للقصيدة العقائديّة أن تكون الفيصلء. 
صاحبة الكلمة الأخيرة في بثّ مثل تلك النزاعات؟ إذا كان الأمر كذلك فإنّه يمكننا اعتبار 
القصيدة مرجعًا مؤكُدًا صادقًا قاطعًاء يمكن الاستشهاد به لإثبات الطروحات الفلسفيّة الفاطميّة 
العقائديّة. ولنقرأ هذه الأبيات للشاعر الصوري من قصيدته الصوريّة: 


والأمر فوق العقل إذ منه ظهر بأمر باريه تعالى إن أمر 
وقولنا الإبداع يعني إته فعلا عن الأمر جهلنا كنهه 
وهو اختراع فائضُ من مبدعه قد فاض بالامر على مخترعه 
وهو على التمثيل با موضوع مآثر الصانع بالمصنوع 
فالأمر والإيداع والعقل وما Soig a cusa csi‏ 
فيضا تولى من مفيض القادر متصل ليس له من آخر 
وليس بين الفيض والانعام فرق سوى ما صخ في الأوهام 


.20-19 السجستانيء الافتخار. ت. مصطفى غالب. ص.‎ i 
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فإن هذا سابق في المرتبة كذاك ما قدره وأوجبه 
Jos! a JL‏ بأنه كان بلا فعال 
ثمّ بدا الفعل فصار فاعلا قد ضلّ من أضحى بهذا قائلا 
لأنْ من قال بهذا عاجز يحجزه عمًا يقول حاجز 
أو يرتقي في فعله بحذقه وكل هذا الوصف وصف خلقه 
فج ل رب مبعع الأشياء في كل ما أبدع في الأرجاء 


ففضله وجوده لا يجحيحد 3 كل ما أوجده ويوجد' 


تقول القصيدة قولا واضحًا لا لبس فيه» فالأمر فوق العقل» وهو اختراع فائضُء من نظريّة 
الفيض الإلهي» قد فاض على الممبدّعات» ورغم الإشكاليّة النحويّة ا موجودة في البيت الثاني إلا 
Linh! SI‏ المطروح يبقى واحدّا فلو اعتبرنا كلمة "فعلا” خطأ نحويًا على اعتبار كونها خبر إن 
مرفوع, ("ded ail"‏ حينها نفسّر البيت على النحو التالي؛ الإبداع فعلٌ عن الأمر. فالأمر هو 
المسؤول عن كل عمليّة الإبداع ونحن لا ندري كنه هذا الأمر. أمَا إذا اعتبرنا البيت مركّتٌ على 
النحو التالي: 

وقولنا الإبداع يعني؛ إله عن الأمر. فعلا جهلنا نكهه 
لكن لاستقامة الوزن اضطر الشاعر أن يغيّر أماكن الكلمات محافظًا على تشكيل كلمة "فعلا”. 
ليدلّنا على قصده؛ أو أنه قصد بكلمة "فعلاً" - "حقًا" أي لا شك في الأمر. وكما نلاحظ في 
الحالتين يؤدْي البيت نفس المعنىء» فالإبداع هو فيض من المبدع. فاض من الأمر على مخترعه. 
ففي البيتيّن الثالث والرابع» يعود الضمير المنفصل "هو" على الإبداع, فالإبداع على التمثيل» أي 
بحسب نظريّة المثل والممثول, فالإبداع هو مآثر الصانع بالمصنوع., فالإبداع الصانع: وممًا 
يفيضه على الآخرين ينتج المصنوع, المبدع. 
نستنتج من هذه المعلومة» أن هذه القصائد »التي نظمها الدعاة في الفلسفة الدينيّة 
الإسماعيليّة. يمكن أن نعتبرها مصدرًا موثوقًا معتمّدًا لعقيدتهم. وبهذا تؤدّي هذه القصائد 
وظيفتيّن؛ وظيفة تعليم ا لمستجيب وتقريب المادة من ذهنه. عن طريق الوزن والقافية. 
ووظيفة تأريحيّة توثيقية, لأنها ونّقت عبر التاريخ مفهوم العقيدة الإسماعيليّة بالنسبة للعديد 
من الطروحات الفلسفيّة الشائكة. 


' الصوريء رسالة إسماعيليّة واحدة, القصيدة الصوريّة. ص.29-28. 
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ونعود لكلمة "الأمر" المذكورة في القصيدتيّن؛ الشافية والصوريّة. ولأؤّل مبدّعات الله. أهو 
العقل, أم الواحد. أم اختلفت الأسماء وتشابهت المعاني؟ 


الحمد لله القق ديم الأزلي المبدع العالي معلل العلل 
باري البرايا الدائمٌ الفرد الصمد والجاعلٌ الواحد أصلاً للعدد 
أبدعقه بأمره المجيد فأص بح الأول في الومجود' 


إذا معنا في البيت الثالث. نجده يبدأ بفعل مع ضميرٍ le‏ سرعان ما نستنتج أنْ هذا الضمير 
يعود على كلمة "الواحد". ويشير إلى كلمة وردت بعده. في عجُز البيت. وهي كلمة "الأول" 
فنتساءل ما العلاقة بين الواحد أصل الأعداد. وبين الأوّلء أيتحدّث الشاعر عن عدد Gole‏ وعدد 
ترتيبيٌ؟ ما هو الواحد الأول الذي أبدعه الله بأمره؟ وما هو الأمر؟ i‏ 
والأمر بحسب الإسماعيليّة هو أمر المبدع الذي عرفه الفلاسفة الإسماعيليّة بقولهم: JOL À)"‏ 
على التخليق لا من شيء هو ماذته ولا بشيء هو آلته ولا مع شيء هو رفيقه ولا مثل شيء هو 
شبيهه» ولا لشيء هو ذو حاجة إليه. وأطلقوا عليه أي على الأمر العلم والحكمة والوحدة, 
ومعنى ذلك أنّْ أمر الباري لم يخالف علمه. ولا علمه يخالف أمره. ولا وقع بين ما علم من 
كيفيّة إبداع المبدعات وبين ما أمر من فعل البينونةء ومعنى الكلمة الواقعة على الأمر أنْها مما 
تحمل على الاسم ليكون به قولا مؤلًّا من اسم وكلمة فلما وضعت الكلمة بمعنى أمر المبدع 
جل جلاله أن تلحق opel‏ كلمته كما تلحق بما دونه من المبدعينء ومعنى الواحدة أن الله 
تعالى مقدر التوحيد الذي منه انبعاث الواحد المتعالي عن سمات البرية ومظهر المبتدعات 
المستغني عن مشاركة قوّة أخرى معه. فهو وحدته التي خرجت الأشياء منها دفعة واحدة. 
وقد نزلت بذلك آيات كثيرة منها: ((ما أمرنا إلا واحدة كلمح بالبصر)) و ((ألا له الخلق 
والأمر)).” ويقول السجستاني في "الينابيع" بأنْ "أمر" الواحد الذي أبدع المبدعات إِثّما هو "كن". 
وبهذا الأمر ظهر العام السفاي.” 


' داع مجهولء القصيدة الشافية. ص.1. 
* السجستانيء الينابيع. هامش رقم 1. ص. 81. 
7 السجستاني» الينابيع. ص. 81-80. 
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4 الكاف والنون 

وردت في القرآن آية Shel LED)‏ إذا أراد شيئا أن يقول له كن فيكون))»' وكلمة "كن" هي أصل 
الخلق» والحرفان: الكاف والنون لهما تفسيرهما الخاصٌ في العقيدة الفاطميّة. وعنهما يقول 
ال مؤيّد في الدين داعي الدعاة في قصائده: 


لمبدع الكاف الرفيع المجد 
مبتديًا واخترع النون معه 
ومن هاب طالع وغائر 
ومن جبال رسخث أوتادا 
كاملة فيها أداة الس 
إذ أصبحوا منها لعمري الصفوة 
كاشفة عشواء كل dalhs‏ 
وشرف اللسان بالبيان 
فالخلقٌ در وهما أصداف 
مستوجب من الحجا كل هجا 
at Ly‏ حرفان من الهجاء 
إن نتجة المرٍ بالعرفان 
كلا ولا الحامل كالحمول 
صُنعٌ الإله منهما والتحما 
لمن هو المشاهد الموجود 
وعنهما منابع الحياة 
واستخرجوا من Lad‏ البحر الدّرر 


بديعٌ شكر ووسيعٌ حمد 
a_i‏ سبحائة إِذ )435 
ثمّأقام منهماماقدعلا 
من فلك طول الزمان دائر 
والأرض لما أصبحتٌ مهادا 
وحيوان باختلاف الحنس 
ومن أناس سخروها عنوهُ 
بألسن عن أنفس مترجمة 
وإغهالإنسا باللسان 
ما النونُ يا صاح ثُرى والكاف 
إن الذي ظتهما حَرقي هجا 
La Jas Jo‏ والسماء 
eg 8 Ly Ip agai‏ ماالحرفان 
J ld Lo‏ العام كالفعول 
والكاف والنون اللذان انتظما 
وعنهما يأتلف الوجود 
أفى يكونان من المحواتٍ 
هما عظيمان فجدُوا في النظر 


' القرآن» سورة ياسين 36. آية 82. 
* المؤيّدء الديوان. القصيدة الثانية. ص. 200-199. 
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لقد أبدع الله GIS)‏ الرفيع المجد. وأكملّه باختراع النونء )5 هل الكاف والنون مجرّد 
حرفيّن؟ يوضّح المؤيّد ذلك بقوله بأنْ من ظنْهما كذلك واجبٌ الهجاء. ويشرح شهاب الدين بن 
ذي الجوشن في رسالته "مطالع الشموس في معرفة النفوس" : "واعلم أن العام كله بسيط 
ومرگب» ظهر من العدم إلى الوجود بوساطة الأصلين - العقل والنفس- فوجود حركاته من 
التالي بواسطة الهيولى» ووجود روحانيتهما المحركة له من السابق بواسطة التاليء وعلّته 
الموجودة أصل هذا العام- وهما الكاف والنون- أمّا الأمر فهو السرّ الإلهي المكنون بين هذيّن 
الحرفيّن. فالكاف السابق المحدود المكمّل بفيض الجود. وهو علّة النونء والتالي أصل تركيب 
الوجود بمواد السابق. والخلق ينقسم إلى ثلاثة أقسام: ple‏ روحاني وهو الإبداع. وجواهره 
أفراد. bleg‏ جرماني وهو الاختراع وجواهره أزواج. وعالم جسماني وجواهره رباعية تركيبية 
تركبت منها الأزواج. فأوّلها الجسم ال مطلقء ثم الأفلاك: ثمّ الكواكبء والاستقصات الأربعة: النار 
والهواء والماء والتراب. والمتولدات الثلاثة: المعدن a‏ والحيوان. والإنسان هو نهاية العام 
الجسماني وهو البيت الأكملء والحجاب الأفضل الذي خاطب الله منه الخلق بأوضح 
"ols‏ 
نفهم من القصيدة الشافية والصوريّة وقصيدة ا بأنه بأمر (كُن) ظهر العام كلّه من 
العدم إلى الوجود بوساطة الأصل العقل والنفسء ففي العرفان الإسماعيلي"كن" هي الكلمة 
القدسيّة التي g lei LU paul‏ العيدو وقالوا إن الكاف منها دليل على السايق: 
والنون إشارة إلى تاليه» أي إلى التالي. ويقال لهما الأصلان العلويانء ويقابلهما في عالم الدين 
الناطق والأساس” ويذكر الداعي أبو يعقوب السجستاني في كتابه "الينابيع": "المعنى في إضافة 
أمر الله إلى هذيّن الحرفيّن - وهما الكاف والنون - ينصرف على معنيين: أحدهما أنّه يلا امتنع 
ظهور شيء من الروحاني والجسماني إلا من بين زوج لطيف أو كثيف. وكان قيام الأزواج بأمر 
الله les je‏ عبّر عنه بحرفين. والمعنى الآخر: الكاف والنون بحروف الجمل سبعون» وهي 
السبعة من العشرات فكأنه ينبئك أنّْ أمر الله الذي يقال له إرادة: إِنا أراد الله أن يظهر بها 
الحروف العلوية السبعة, التي بها إنشاء الصور الروحانيّة» وأراد أن يقوم به الكواكب التي بها 
إنشاء الصور الجسمانيّة, وأراد أن يقوم به في العام الجسماني النطقاء السبعة لإقامة السياسات 
الناموسيّةء وأراد أن يقوم به الأعضاء السبعة المتفقة بعضها مع بعض في شخص الإنسان» التي 
بها إنشاء الصناعات العجيبة البديعة.” 


' شهاب الدينء رسالة مطالع الشموس في معرفة النفوس. أربع رسائل إسماعيلية. تحقيق عارف تامر. ص. 20. 
* الحمدانيء كنز الولد. هامش رقم 1. ص. 39. 
7 السجستاني» الينابيع. ص. 74. 
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نلاحظ أنْ الكاف والنون ليسا مجرّد حرفيّن في اعتبار الفاطميينء إِنما معرفة معناهما تقودنا إلى 
معرفة خبايا العقيدة؛ فاللطيف والكثيف هما الزوج المكؤن للكون بحسب ال معتقدات 
الفاطميّة. فالأصلان اللطيفان هما السابق (العقل) والتالي (النفس)؛ فعالم العقل باطن لطيف» 
bles‏ الجسم كثيف ظاهر. يشرح هام هاينز في مقالته "كوزمولوجيّة الإسماعيليين من العهد ما 
قبل الفاطمي" أنْ المؤرّخ الزيدي الهمداني (القرن الرابع/العاشر). يشرح هذا التحوّل من "كوني 
وقدر" إلى "العقل والسابق". فيقول: "هناك سبعة آلهة» كل إله في سماء من السموات. الأول 
والأعلى منها الذي يقيم في السماء السابعة العلياء ويدعى كوني. وكوني خَلّق قَدّر الذي يقيم في 
السماء الثانية. وقدر خلق الآلهة التي هي دونه. أي الجد والاستفتاح والخيال والمخلوقات 
الأخرى... إلا أنهم يطلقون الآن على ما اعتادوا تسميته بكونيء اسم "السابق" ويطلقون على 
قدر اسم "التالي"... كما يسمّونهما أيضًا بالأصليّن الأوليّنء ويقولون adits Las Logi!‏ وإِنّ 
الجد والفتح والخيال قد وجدت عنهماء كما كان الحال سابقًا بالانبعاث".' 

jule Glas‏ على شرح الهمدانيء بأنّه تأكيدٌ لصبغ العقيدة الإسماعيليّة المبكّرة بالأفلوطونيّة 
ا محدثة. ويحاول هام هاينز من جهة ثانية أن يربط بين العقيدة الإسماعيليّة والنظام العرفاني 
القديم» فيقول: "... ففي النظام العرفاني القديم» نجد أن أوّل مخلوقات الله الذي يتمرّد 
ويذعن لشعوره بالطمأنينة هو من جنس الإناث Sophia bsle‏ وحافظت الأسطورة 
الإسماعيليّة على انعكاس لهذه الفكرة بتحويلها لفعل الخلق القرآني "كن" إلى صورة مؤئثة 
لفعل الأمر "كوني". والتطور التقدّمي للعام غير ال مادي أوَلا ثمّ للماديء وابتعاد الإنسان عن 
الله واستنارته وخلاصه من خلال العلم (أو الحكمة = غنوسيس) الذي يصل إليه على أيدي 
رسل يبعثهم الله. إِنْ تلك الخصائص الفاصلة كلّها تبرز وصف العقيدة الإسماعيليّة بأنها 
"عرفانية"* 

تشرح لنا هذه اماذة أصل الأسماء وتعدّدها لمسمَّى واحد. وهذا يجعلنا نمهسك بأطراف Bis‏ 
لحلول ألغاز القصائد. كما وتؤكّد مثل هذه امادّة مدى تأثّر العقيدة الإسماعيليّة بعقائد كثيرة 
سبقتهاء كمنشأ الكون ودراسة خلقه وإبداعه وتطوّره. كما وتساعدنا هذه الدراسات الحديثة 
على تجاوز عقبات عقّدها البعد الزمني للماذة ALSI‏ وكثرة ال مسمّيات والآراء والنظم. 


دري الإسماغينيون ي افو ساره "كو رمولوسلة الإسطاغيلبي abia jab apio‏ 
ص. 85. 
* دفتري» الإسماعيليون. هاينز هام . "كوزمولوجيّة الإسماعيليين". ص. 90. 
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ونعود للأمر, فالأمر Uxall gm IS}‏ الذي يصدر عن مقام الجلالة الإلهيّة والتدبير الذي اقتضته 
سياسة ا ملك الربانيء وكلمة العدل التي انبثقت عن مقام الرئاسة الكونيّة والإرادة التي صدرت 
عن الخالق لإيجاد عام المكوّنات» وقد عبّروا عن ذلك في قصائدهم: 


والأمر كالتدبير للسياسة وكالمليك العدل في الرئاسة 
يظهر بالفعل عن الرئيس برأيه الصائب في المحسوس 
فالعقل وجه الله ذو الجلال والنفسٌ وجه العقل وهي التالي 
والروح لا توجد في البداية بالفعل بل تنشا في النهاية 
عند تمام العام الكثيف بقوة التركيب وال ت أليف” 


تتحدّث الأبيات السابقة عن العقل كوجه الله. إذا كان العقل هو المبدّع الأول بأمر الله. 
jw‏ حرفي "oS"‏ فهل يُعقل أن يشبّه المؤيّد في الدين هبة الله الشيرازيء وجة الإمام 
ا مستنصر بوجه الله. هل الإمام هو العقل؟ وهل العقل مَثَلُ والإمام ممثول؟ 


أمستنصرًا - ياولي الإله - به ماجدًا مالكًا للرقاب 
gio Í‏ وجهي حنيفا وأسلمث نفسي في كل باب 
فوجهك وجه الإله ال منير ونورك من نوره كالحجاب 
يداك يداالله مبسوطتان وأنتَ له الجنب دون ارتياب” 


5.4.5 القلم» العقل» العلّة الأولى 

لقد شرحنا في المبحث السابق الموتيفات الفاطميّة. ومنها "وجه الله". وقد أوّله الفاطميون 
بالإبداع الأول التام الكامل الذي من عداه مفتقر إليه وهالك كل من م يكن له علاقة بهء وهذا 
في العام الروحاني ((القلم)) ومثله في العام الجسماني هو رسول الله.“ نجد أن التطرّق 
إلى القصائد التي نظمت العقيدة. يُسهمُ في حل معضلات الأمور التي استعصى فهمها في 
القصائد العاديّة التي استخدمت مصطلحات عقائديّة فاطميّة في نظمهاء فشكّك في أمر 
شعرائهاء Oi edge Ge sy‏ دائرة الشرح تكتمل وتتّضح بإحالة ما ورد من تفسير في القصائد 


' داع مجهولء القصيدة الشافية. ص. 7. هامش رقم 38. 
* داع مجهولء القصيدة الشافية. ص. 7. 

* امؤيّدء الديوان. ص.231. 

* المؤيدء المجالس. ج.1. ص. 211. 


282 


العقائديّة ودمجه مع القصائد L56 Age G0 GS dole)!‏ )5 مثل هذا الشرح من الْؤيّد 
الشيرازيء يُدخلنا في متاهة أكبر؛ فهل "القلم". هو "العقل" وهو "الأول" وهو "وجه الله" 
ووجه الله هو الإمام, إذا العقل هو الإمامءأم إِنْ القلم والعقل والأول في العام الروحاني مَثَلُء 
وممثولهم هو الرسول في العام الجسماني؟ وبحسب القصيدة. ممثولهم هو الإمام: إذَّا نجد 
مساواة بين الإمام والرسولء تعقدها المشابّهة بين المثل والممثولء. وقد اعتمد الفاطميّون f‏ 
الناطق هو صاحب التنزيل dey pill‏ والإمام هو صاحب التأويل وعلم الباطنء أي النبي 
صاحب العبادة العمليّة الظاهرة. والإمام صاحب العبادة العلميّة الباطنيّة. هذه القصائد كل 
على حدة غير واضحة وغامضة. أمًا إذا ربطنا الأبيات المختلفة؛ AG‏ ال معاني واتنضحت 
غوامضها؛ وتمكّنا من سبر أغوار معاني بعض الأبيات» وهنا يستوقفنا بيت شعر لتميم بن المعزٌ 
Gow‏ الله ممدح أخاه العزيز عندما استلم الخلافة قائلا له: 
معنّى من العلّة الأولى التي سبقَّتْ خلق الهيولى وبسطً الأرض وا مدر 


والعلّة الأولى التي beni‏ الله هي "العقل". إذَا يوازي الشاعر بين العقل الأول وبين الإمام, 
فهل وجد الإمام Eais‏ قبل كل المخلوقات؟ قبل الهيولى ال مبدع الثالث بعد العقل والتفس؟ 
قبل أن يسط الله الأرض وامدر؟ إذا كان الأمر EUS‏ فكيف نفسر وجود الإمام 3 القرن 
الرابع الهجريء. وخلق الكون قد تم قبل ذلك بآلاف السنين؟ هل يبالغ تميم في مدحهه أم أنه في 
مثل هذا المدح. يعتمد عقيدة يؤمن بها الفاطميّون؟ 

للإجابة على مثل هذه الأسئلة يجب البحث عن العلاقة بين العقل ولمبدّعات والإمام؟ نعود 
للسجستاني في ينبوعه العشرين لنفسر هذه الغوامض؛ ففي مجرى حديثه عن "كيفيّة حركات 
الفلك على مراد النفس واختيارها مع وجود الجبر"» يقول: "ولا تجد في وضع الفلك وقواه قدرة 
فيها إبطال نوع من الأنواع» واستحالة منه إلى غير نوعه. بل فيه حركة في تلك الأشخاص 
وإنشاتها مرّة إلى أن تبلغ إلى الشخص الكامل".' ويعرّف المحقّقء في الهامشء الشخص الكامل 
بالعقل الأوّل أو السابق أو المبدّع abla, sv!‏ في عالم الدين الناطق وله رتبة التنزيل. نجد أن 
ربط القصائد المختلفة مع yams‏ وربط النظم مع الماذة النظريّة. يقودنا إلى حقيقة المبادئ 
الفاطميّة, فالعقلء الأول السابق» الواحد. هو الناطق بحسب نظريّة المثل والممثولء والمشابهة 
التي يعقدها المؤيّْد الشيرازي في قصيدته. تقودنا إلى أن الإمام هو شخص مقدّسء حامل لأسرار 
الدين» تلك التي نقلها الأنبياء والأوصياء حتى عصر النبي محمد ووصيّه علي وسلالته 
الفاطميّة. 


' السجستانيء الينابيع. ص. 115. 
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dels‏ الداعي المجهول في القصيدة الشافية يشير إلى نفس المعنىء مستبدلاً الإمام بنوره: 


والجاعل الواحد أصلاً للعدد 
فأصبح "الأول" في الوجود 
من سائر الجهات والأمصار 
فجلّ عن إدراكه تعالى' 


باري البرايا الدائم الفردٌ الصمد 
أبدعه "بأمره" المجيد 
نورًا بسيطً حائطًَا بالذار 
سماهُ عقلا yis Él‏ 


وعن اول المبدّعات يقول داعي الدعاة القاضي ابن أبي سام الوداعيء إِنّ الله أبدع ما أبدع 
من غير سببء والمفعول به للفعل "أبدع" يرد بعد بيتين» وهو كلمة "أشخاص", وهؤلاء أشخاص 
نورء وقد تحذثنا عن موتيف النور وعلاقته بالأئمة. والقصيدة تخبرنا عن هؤلاء الأشخاص كأوّل 
المبدّعين؛ "في مبتدا الإبداع بالسواء", وفي هذا السبق الإبداعيّ يتساوى الأشخاص مع العقلء 


ولا .لملسٌ حاجة ولا أرب 
ولا لشي حال في الروي 
والعلم والقدرة والحياة 
في ميتداالابداع بالسواء 
وذاك فعل العادل الرحيم 


فكلاهما JYI eidi‏ )15 كلاهما واحد: 
أبدع ما أبدع من غير سبب 
من غييرشيٌ لا ولا في شي 
أشخاصٌ نور كلهم في الذات 
والفصل والعرة والسناء 


من غير تأخير ولا تقديم 


ويفرّق الفاطميّون بين امبدّع والمخلوقء. فالمبدعات تطلق على الروحانيّات. وال مخلوقات على 


ورتبة المخلوق بالتفضيل 
مبدعه أوّل شيء صنعه 
من غير شيء لا ولا مثال 
إليه يعزى حيث كان أصله 
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الجسمانيّات* وقي ذلك نظم الصوريّ: 
والفرق بين المبدع الجليل 
المبدع الأشيا الذي اخترعه 
أبدعه في أكمل الكمال 


' داع مجهولء القصيدة الشافية. ص. 2-1. 
* الوداعي» سمط الحقائق. ص. 27. 
السجستانيء الينابيع. ص. 101. 


إذنوره أصل لكل أصل" 


فأوّل الألوار نور العقل 


S|‏ اعتبار الإمام ممثول العقل الأولء يدعنا نتساءل: هل الإمام مبدَّعٌ أم مخلوق؟ وهذا يقودنا 


بالفعلٍ بل تنشأ في النهاية 
بقوّة التركيب والتأليفٍ 
ساريةً كالضوء في الهواء 
والثيء بالقوّة لا بالفغعل 
وانتقلتٌ منعدم صورثه 
وانتشرت فيه مواد النفس 
مُسْتويًا في الخلق حيًّّا ظاهرا 
تقبلُ أمرَّالأمر في النهاية 
تفي من قبل حدوث الدَوْرٍ 
من جوهر العقلٍ اللطيفٍ الأرَّلي” 


طفهوم الكثيف واللطيف؛ 
والروحٌ لا توجدٌ في البداية 
عند تمام العالمم الكثيفٍ 
وهي التي لا شك في الأعضاء 
وكانَ في وقت أوان الحمل 
حى إذا الجسم استوت atij‏ 
وصار في فسحة دار الحسسش 
Ibs‏ ذاك الجسم FST LAL‏ 
كذاك روځ القدس في البدية 
لأهمافي بحر ذاك الكور 
أروائها موج ودةٌ في الأول 


نفهم من القصيدة السابقة أنّْ العام إثنان: عالم الكثافة. وهو عام الأجسام» وعامم اللطافةء 
وهو عام العقل؛ فعام العقل لطيف باطن. لأنه جوهر في ذاته؛ أزليّ الغاية من ضربه في ذاته 
لا يحصل إلا الواحد, أما عالم الجسم فهو كثيف ظاهرء لأنّ وجود الكثافة عن تراكم الأجزاء في 
الموجودات لبعدها عن المبدع الأول الذي هو عين الإبداع وتعذر الأمر عليها في أن تكون مشل 
ما تقدّم عليها في الوجود لكثرة الوسائطء وقيام العوائق» وعجز تلك الموجودات بأجزائها الكثيرة 
عن حفظ ذاتها على الحالة التي هي أشبه بما علاها من المرتبة منها بما دونهاء فتجمئعت 
الأجزاء كلها وتراكمت تعاونا على حفظ وجودها هربا من الفساد. فضاق جوهرها فصار كثيقًا. 
والكثافة في الأجسام وجودها فيها عن ذواتها لا عن علل موجبة. وذلك مثل العقل الأول من 
جهة كونه إبداعًا فردًا محضًاء ومن جهة كونه مبدعًا ذا كثرة.* 


' الصوريء القصيدة الصورية. ص. 29. ويذكر في الهامش أنّ كلمة "الأشيا" في السطر الثاني أصلها الأشياء. 
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* داع مجهولء القصيدة الشافية. ص. 9-8 
* السجستانيء الينابيع. ص. 113. هامش رقم 3. 


وكيف نجد اللمبدّع ذا كثرة. وهو العقلء الواحد, الأوّل؟ عن العلاقة بين الواحد والكثرة يقول 
السجستاني: "...فإذا العقل لا يسبقه شيء من الموجود, إذ هو المحيط JS‏ شيء: محيط ومحاط 
به. عقلي ووهمي وحسيّ, فالله أجل وأعرٌ عن كل إحاطة ومحيط ومحاط به. وتعالى عنها 
علوًا كبيرًا. وأيضًا فإنْ العقل يشبه الواحد الذي هو أُوْل الأعداد. وم يسبقه شيء من الأعداد. لا 
من الأفراد ولا من الأزواجء بل الأعداد كلها إِنما تتكثر من الواحد وبالواحد. وكذلك العقل dolg‏ 
وهو الذات لجميع المعقولات".' 

وقد نظم الشعراء الفرق بين الواحد والأحد فقال الصوري: 


وسائل يسأل هل ه وأحد آم أحد حتى يصخ الشاهد 
قلنا له الواحد ميدا للعدد والأحد المبدي له الفرد الصمد 
والأحد المبدع هو الأزل والواحد المبدع وهو الأول 
أول من قام بتوحيد الأحعد ودل بالعلم عليه من جحد 
وصار للأعداد أصلا صدرت عنه ومنه انبجست إذ ظهرت 
ó‏ لولا الواحد المقدّم محا كان لا ع 
وهكذا الأعداد في التطابق حتى تقوت قؤة الخلائق 
هذاعك ذا أبدًا مركب وذاك بالسبق له مستوجب 
فالعدد الشاههد بالتوحيد هولعمري أعدل الشهود 
لأنهمز واحد مبداه دل على وحدة من براه 


يتحدّث السجستاني في ينبوعه السابع والثلاثين. بأنّ الحكمة أوجبت أن يكون من 
الواحد المحض الكثيرء فالواحد علّة LS Óla SANI sb‏ كثرة مضمومة إلى شيء هو أشدّ 
توحَدًا منهاء وليثبت السجستاني ذلكء. يعطينا أمثلة من العالم ومن الأشخاصء وذلك 
Òl‏ السماوات والكواكب» كلها مضافة إلى تحريك النفس الكليّة. فالسماوات والكواكب ذوات 
طبع واحد من جهة حركاتهاء تتولّد منها صور كثيرة من المواليد والمعادن والنبات والحيوان 
امختلفة بطبائعهاء وخواصّهاء وكذلك النطفة شيء يتولّد منها شخص واحد وأعضاء مختلفة, 


السجستانيء الينابيع. ص.80. 
* الصوريء القصيدة الصوريّة. ص.25. 
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ومزاجات متباينة؛ وهي الحرارة والرطوبة واليبوسة والبرودةء ونشأ عنها الاخلاط الأربعة» وهي 
الصفراء والسوداء والبلغم والدم.' 
نفهم من هذه الأبيات أن الله بأمره أبدع الواحد وجعله أصلا للعدد. وسمّاه "العقل" 
و"السابق"» وإذا دمجنا بين هذه الأبيات» وأبيات المؤيّد التي سبقتهاء نجد أن الكاف هو أوّل 
المبدعات؛ JI I‏ والكاف والسابق والواحد كلها أسماء للمبدع الأوّل. 

ونعود للقاضي الوداعي في "سمط الحقائق" ناظم قصّة الإبداع في قصيدته الزاخرة بالرموز, 
لنجد العلاقة بين العقل والأوّل والسابق وأشخاص النور! 


أبدع ما أبدع من غير سبب ولا لمسٌ حاجة ولا أرب 
من غيري قي لا ولا في شيّ ولا لشي حال في الروي 
otal‏ نور كلهم في الذات والعلم والقدرة والحياة 
والفصل والعرة والسناء في مبتداالابدع بالسواء 
من غير تأخير ولا تقديم وذاك فعل العادل الرحيم 


ِنَّ الأشخاص التي يتحدّث عنها الوداعيء أشخاص نور وكلّهم يتساوون في الذات والعلم 
والقدرة والحياة والفضل والعزرة والسناء. ولفهم هذه الأبيات نعود لرسالة الإمام ا معز لدين 
الله الفاطميء التي جاءت برواية الشيخ ابن عيسى المرشد وأوردها شتيرن في كتابه "دراسات 
في الإسماعيليّة المبكرة"”: "فسبحان من جعل الآيات نورًا للعارفين. وتذكرة للمتذكرينء الذي 
كان ولا مكانء ولا دهرء ولا زمان ولا ممكنات» ولا حين؛ فلما أراد إرادة. وشاء مشيئة فخلق 
نوراه وخلق من ذلك النور خلقاء فمكث ذلك النور برهة من دهره لا يدري خالق هو آم 
مخلوقء ثم نفخ فيه روحًاء وأوقع منه صونًا بأن كن فكان بإذن الله له. وكوّن الله جميع 
الأشياء مبدعة من الكاف والنون وتكوّن ومكوّن وكائن ثم الله. ثمّ بالواو والياء فصار اسمًا 
لن فوقه فسماه كوني". 

نستنتج بعد ربط المادة العقائديّة المنثورة با ماذة المنظومة. أنْ الأنمة بلطيفهم هم من 
المبدّعات الأولى التي أبدعها الله. ووجودهم في العام المادّي الجسدي بكثيفهم هو تطبيق 
لنظريّة Jib!‏ والممثول التي آمن بها الإسماعيليّونء فالأئمة هم الحدود الجسمانيّة التي تماثل 
الحدود العلوية. وتتٌّصف بصفتها وتسمّى بأسمائهاء وهم خمسة حدود جسمانيّة أرضيّة: النبي 


.163-162 السجستانيء الينابيع. ص.‎ ' 
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والوصي والإمام والحجة والداعي؛ يقابلهم في العام العلوي: السابق والتالي والجحد' والفتح 
والخيال. فبحسب نظريّة الخلق الفاطميّة فإنّ الوجود تأسّس من علّتين: "إحداهما الأمر وهو 
علّة العلل والثاني العقل الفععال وهو علّة ومعلول, والأمر بنظرهم هو اماذة الإلهيّة التي تمد 
العلّة الثانية ولا تستمد منهاء والأمر والباري كلمة واحدة تستمذّ منها كافة الحدود الروحانيّة 
وقد يظهر الأمر في العالم السفلي متحِسّدًا في صورة الحجاب البشريء وقيامه بالمدّة المقرّرة, فإذا 
غاب الإمام انتقل الأمر إلى شخص آخر من ولده بموجب النضٌء فهو إِذَا علّة الوجود كما أن 
الواحد علّة ding luc‏ تكوّنت كسورها وأعدادهاء والأمر هادئ بذاته: لأنه يمد ولا يستمدء 
بينما العقل مد ويستمد. فهو هادئ بهدايته؛ لأنّ مادته من الأمر استمدّها لأنه علّته. والأمر 
ظهر في العالم السفلي في صورة الحجاب البشريء والأمر هو الإمام بالحقيقة لأنه هاذ بجوهره 
الذي هو الأمرء والجسم البشري حجابه قد سمي باسمه"” 

ذا إيجاد العالّم في رأي الفاطميين تمّ بطريقتيّن؛ الإبداع والخلق» فالإبداع للروحانيات» والخلق 
للجسمانيّات, وما يفعله الوداعي في قصيدته هو التمثيل عن عمليّة الإبداع الروحانيء بشيء 
حسيّ من العام الجسماني: 


أبدعهم على سبيل الدفعة كما أبان الجلنار طلعة 
أو كدخول الضوء بينا مظلما لابمثال كان قد تقدّما 
ولا زمان کان ماکان ولا أبدعيم في خلا ولا ملا 
إذ هذه قضية الأجسام لنقصها عن رتبة التمام 
فسبق الواحد منهم بالنظر إلى الوجود كله ثم افتكر 
في ذاته وفي ذات أبنا جنسه dusg diui È ha‏ 
من غير إلهام ولا اختصاص يبطل عدل مالك النواصي 
أن لهم جميعهم معبودا أبدعهم وأظهر الوجودا 
ىما رأى القصور في حالاتهم والعجز عن أن يوجدوا ذواتهم 
مع كونهم في غاية الجلال والنور والقدرة والجمال” 


' أغلب المصادر تذكر هذا الحدّ العلوي باسم od!"‏ عدا السجستاني الذي يسمّيه "الجحد". 
السجستانيء الينابيع. ص.18. 

” السجستانيء الينابيع. المقدّمة بقلم المحقّق مصطفى غالب. ص. 19. 
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يتحدّث عن ثلاثة أشخاصء بتضمين وترابط أبيات وضمائر عائدة وروابط لغويّة لا تزيد 
القصيدة إلا إبهامّه فعمليّة الإبداع لم تتم رغم كون المبدعات في غاية الجلال والنور والقدرة 
والجمالء فالأشخاص النورانيّة قاصرة وعاجزة عن إيجاد ذواتهاء تشدّد هذه الأبيات على مبداً 
هام في العقيدة الإسماعيليّة. هو مبدأ التوحيد. فمن أشخاص النور المبْدّعين توالت ÍS‏ 
cole db!‏ كما ذكر السجستاني في ينبوعه السابع والثلاثين بِإنْ الحكمة أوجبت أن يكون من 
الواحد المحض الكثير فالواحد علّة ظهور الكثرة.' وهذا النور اطمبدع أولا بحسب القصيدة 
الوداعيّة وبحسب رسالة المعنٌّ لا بد أن يكون واحدًا وأصلا لمبدّعات كثيرة. وما يود هذا 
الطرح» بيت الشعر المأخوذ من القصيدة الصورية والقائل: 
فأوّل الألوار نور العقل إذنوره أصل لكل أصل” 

نجد مرّة ثانية أنْ ربط القصائد بعضها ببعض يعطينا الإجابة على المبهم في ذاك الطرح أو غيره. 
فهذا النور واحد وله أبناء جنس يشتركون معه في صفاته. ويختلفون مع مبدّع آخر في صفاته. 
وهذا الاختصاص للكائنات إتما هو دليل على عدل الله. نتابع مع وصف ونظم الوداعي 


لعمليّة خلق العاط: 
فقام بالتوحيد فيهم ناطقا ثم استحق أن يسمى سابقا 
فطرقته ماهد المتانة” بهاانتهى إلى الكمال الثاني 
وصار ا مطرح الشعاع وأولا ghy! bl ġ‏ 
كرتبة الواحد في الأعداد “Lil JLe‏ الجنس والأنداد 
بالسبق والوحدة والفضيلة منفرردًا بالرتبة الجليلة 
فحين حاز رتبة الجلالة أحسن بالفضل الذي قد ناله 


تتحدّث هذه الأبيات عن العقلء الأوٌلء tole!‏ السابق ا مسمّى "G95" LAs‏ وقد ذكر المعرٌ لدين 
الله في رسالته للشيخ ابن عيسى المرشد: "ثم جرى الأمر إليه (الهاء تعود على كونيء في By BAM‏ 
التي سبقت هذه ووردت في الرسالة) من بارئه؛ بارىء البرايا أن اخلق من نورك خلقًا يكون 


السجستاني الينابيع. 163-162. 

* الصوريء القصيدة الصورية. ص. 29. ويذكر في الهامش أنّ كلمة "الأشيا" في السطر الثاني أصلها الأشياء. 
الوداعي» سمط الحقائق. هامش رقم 2. ص. 27 يذكر أن كلمة "مادة" مكتوبة بالتخفيف. 

“ الوداعي» سمط الحقائق. ص. 28. وردت الكلمة بدون همزات» "لابنا" والمقصود بها "لأبناء". 
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لك وزيراء ومعيئًاء ولأمرنا مؤدْيّه فخلق من نوره خلقًا وألقى عليه اسما فسمّاه قدر؛ فبكوني 
كوّن الله جميع الأشياء. وبقدر قدّرها الله."" 
يتحذث في البيت الثاني عن العلّتين (الكمال (SLY!‏ أصل الوجود؛ الأمر del äle‏ والعقل 
teil‏ وهو علّةَ ومعلول, فالأمر بنظرهم هو امادة الإلهيّة التي تمد العلّة الثانية ولا تستمد 
منهاء والأمر والباري كلمة واحدة تستمد منها كافة الحدود الروحانية» فهو علّة الوجود كما أنْ 
الواحد علّة الأعداد.* 
ولشرح الأبيات السابقة نتوجّه إلى مصدر إسماعيايْ؛” "رسائل إخوان الصفا"» يؤگدون فيه أن 
الإبداع الروحاني كان دفعة واحدة بلا زمان ولا مكان» حيث أبدع الباري سبحانه صورًا نورانيّة 
كثيرة لا يحصيها العدد. متساوية في الكمال الأول والوجود الأول الذي هو الحياة والقوة 
والقدرة»وبوجب عدله سبحانه وتعالى جعلهم متساوين لا فضل لأحد منهم على الآخر إلا 
بالسبق في التوحيد. 
وهذه الصورة النورانيّة التي لا كثافة فيها ولا تجسيم» ولا يحتويها مكان ولا احتاج مبدعها إلى 
ble ud ole}‏ الإبداع أو العام الروحاني» وهي على حالة من الجلالة والفضل والكمال 
والشرف تعجز عقول البشر عن إدراك مبدعها. ومن بين هذه الصور الروحانيّة. نظرت صورة 
إلى ذاتها وإلى أبناء جنسهاء وتأمّلت فيهم فهجم بفكرتها من ذاتهاء وبذاتها من غير معلم ولا 
ملهم ولا مفيد ولا مؤيّد لها. فعلمت بعد تفكيرها أنْ لها ولأبناء جنسها مبدعًا أبدعهم تعجز 
عن إدراكه. فنفت هذه الصورة عنها وعن أبناء جنسها الإلهيّة وشهدت بها لمبدعها ومصوّرهاء 
وبذلك الفعل استحقّت أن تسمّى "أؤلا" و"سابقًا". ثم أمدّها الله بماذة خضتها دون سائر 
أبناء جنسها مجاراة لها على ما كان من توحيدها وتسبيحها واعترافها بالإلهيّة لمبدعهاء بمعرفة 
ما كان وما سيكونء وأعطتها امتياز الشرف والجلالة والعظمة على جميع عام الإبداع» وعرفت 
با موجود SSI‏ أو المبدّع MI‏ أو العقل الأول أو القلم".“ 

شخصان من عللمه اثنان فاستبقا كفرسسي رهان 


" Studies in early Isma‘ilism. (Jerusalem- Leiden: 1983). p.8. Stern 
.19 السجستانيء الينابيع. ص.‎ * 
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فسسبحا وقدسساووخدا ونزّما وعظكما ومحِّدا 


واعترفا بفضل من تقذما وخضعا لنوره وسلما 
وبذ خصٌ قصب السباق وقصر الثاني عن اللحاق 
فصار للأول فضل المرتبة فاختهقه سابقه وقرّبه 
وطرققته مادة لسبقه صار بهافي ضمنه وأفقه 
وهبط الثالث بالقصور وأدرككه ظلمة الفتور 
Lås jae ty GB a_i‏ أنْ له مثل أخيه سيقا 
وأتهوذاك بالسوء فمال نحو الظَْن والأهواء' 


US 15)‏ 43 عرفنا الشخص الأول فمن هما الشخصان اللذان استبقاء وعلام استبقا؟ ومن ذا الذي 
بذ قصب السباقء وإلى أين هبط الثالث وماذا حل به؟ أسئلة كثيرة تثيرها القصيدة. ولا تعطي 
عليها إجابات. فهي ليست فجوات على مستوى النصٌّء LAS LEY‏ تابعنا القراءة زاد الإبهام 
وتحوّلت الفجوات إلى فجوات على مستوى القارئ. لكن ليس كل قارئء بل القارئ ا مستجيب 
المستفيد, فالشعراء في قصائدهم إِما يوجّهون الحديث لَتلقّ خاصٌ مقصود. يقول الوداعي بأنّ 
القصيدة أمانة مذخورة للمستحقٌ, فينظم في بداية تعريفه لكتابه: 


وهذه القصيدة المكنونة أمانة مذخورة مصونة 
عن بذلها إلا طمستحق حظرتها على جميع الخلق” 


لأنّ القصيدة أمانة مذخورة. محظورة على جميع الخلق إلا المستحق» نجد الوداعي يكف 
الرموز وهل لعمليّة الإبداع بأمثلة من العالم الكثيف. من عام الخلقء والسجستاني في 
"الينابيع" يقول: "غير أنّا وضعنا هذا الكتاب لأهل الفهم والكمال الذين يكتفون بالقليل من 
الكلامء ويدركون باليسير من الألفاظ الكثير من المعاني". ويوضح محقّق الكتاب مصطفى غالب 
في الهامش: "من هنا يتبيّن لنا أن المؤلف صنّف هذا الكتاب لطبقة خاصّة من رجال الفكر 
الإسماعيلييين الذين اجتازوا مرحلة طويلة من التدرّج بمراتب الدعوة. فاطّلعوا على رموزها 
وعرفوا مضمون إشاراتها."” 


' الوداعي. سمط الحقائق. ص. 28. 
* الوداعي. سمط الحقائق. ص. 26. 
7 السجستاني» الينابيع. ص.173. والهامش رقم 2. ص. 173. 
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تتحدّث هذه الأبيات عن بداية الخلق» ومن الصعب فهمها منفصلة عن ماذة تشرح غوامضهاء 
لأنها مكثّفة بالرموزء فمن هو الذي حاز رتبة الجلالةء ومن هما الشخصان اللذان استبقا 
كفرسي رهانء وعلى ماذا استبقا؟ هل كان السبق على التسبيح والتوحيد والتقديس؟ وبفضل 
من اعترفاء هل خضعا للمخلوق الأول أم لله؟ 

òl‏ مثل هذه الأبيات كانت مصدر تخبّط عند الباحثين عن كيفيّة نشأة وتطوّر العقيدة 
الإسماعيليّة. ونجد هذا التخبّط واضحًا في النضٌ التالي: "فما هو الأمر الذي كان قائمًا من قبل 
إذن؟ مع إقرارنا بأنّ الكتابات المبكرة» مثل كتاب "العام والغلام” وكتاب "الرشد والهداية" أو 
الرسائل الست لكتاب "الكشف"» توفر رؤية معمّقة في عقيدة الإمامة وممارسات الدعوة 
وأساليب التأويلء إل أنها لا تعطي أية صورة منتظمة لمجمل إطار العقائدي للإسماعيليّة 
اطبكرة. l‏ 

لقد قادت بعض المعلومات المثيرة للاستغراب لبعض ال مؤلفين غير الإسماعيليين الدارسين إلى 
ا مسار الصحيح, فالتميمي الشاعر اليمني المعاصر لأقدم دعوة إسماعيليّة في اليمن يشير إلى 
الإسماعيليين في ثلاثة أبيات شعر مروية بشكل مستقل وتقول ما معناه: "لقد جعلوا "قدر" 
G‏ و"كوني" خالقه الذي أوجد له البقاء ثم ستر نفسه. إِنّهم يرون "قدر" و"كوني" آلهة هي 
"الجد" الذي يُضم إلى "الخيال" و "الاستفتاح" ... فيا للضلال".' 

aS By‏ لقارئ Sole‏ أن يفك طلاسم هذه القصائد التي تصف عمليّة الإبداع» مهما حاول 
لن ينجح» وإذا توجّه باحتًا عن التأويلء فالقصائد هنا مختلفة لا تحتمل كلماتها التأويلء فهي 
قصائد تصف عملية الإبداع عن طريق التمثيلء لك هذا التمثيل يعتمد على التشخيص فتختلف 
الامور كليّه ولا يبقى أمامنا إل جمع الخيوط من القصائد الأخرى وال ماذة النظريّة وربطهاء وقد 
أسهم كتاب "مفاتيح المعرفة" في معرفة المقصوديّن بالقصيدة: "لقد انتهت وتذكّرت إلى ما 
انتبهت إليه وتذكرته الصورة الأولى» صورتان من تلك الصور الإبداعيّة فنفتا الإلهيّة عن ذاتهماء 
وعن أبناء جنسهماء واعترفتا بهما لمبدعهماء وشهدتا له بذلك» واعترفتا للصورة التي سبقتهما 
بفضل شرف السبق عليهماء فسمّيتا بفعلهما ذلك "منبعثتين" لأنّهما انبعثتا مقتادتين بالصورة 
الأولى وفعلها.وكان أحد هذين المنبعثين أسبق إلى التوحيد. فاستحقٌ لسبقه أن جعله الحدّ 
الأول له باب وحجاب يخاطب منه من هم دونه من العقولء وأمدّه من نفس المادّة التي 
أمدّه بها مبدعه وبذلك شرف على المنبعث الثانيين وعلى كافة أبناء جنسه. وعرف بواسطتها ما 
كان وما سيكونء فسمّي بالتالي أو العقل الثاني أو النفس الكليّة أو الانبعاث الأول الذي هو 


ble |‏ هاينزء كوزمولوجيّة الإسماعليين من العهد ما قبل الفاطمي. 
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"اللوح". أمًا ا منبعث الثاني أو العقل الثالث فإنّه لم يعترف بفضل السبق للمنبعث الأول 
وتوهّم أنه مساو له في الشرف والرتبةء فكان ذلك التوهّم خطأ أكسبه تأخَرًا وانحطاطًا عن 
منزلته"! 
ويذكر مصطفى غالب في "مفاتيح المعرفة" أنه "لما شهد المبدع الأول أو الموجود الأول بإلهيّة 
مبدعه وسبّحه وقدّسه بخشوع وخضوع. وإقرارٍ بنيّة صادقة بكلام مسموع معقول صحيح. 
ففطن له من جميع تلك الحدود العلويّة ا منبعثان. فاستبقا كفرسي رهانء. فسبق أحدهما 
الثانيء فسبّح للسابق الأوّلء وهو المبدع الأول وقدّسه وعظمه وشرّفه؛ ثم سبّح المنبعث الثاني 
المبدع الأول وقذسه اقتداء با منبعث الأول وم يعترف بسبقه له. وفضله عليه بفعله. فكان 
ذلك سبب نقصانه» وقيامه بالقوّة دون الفعلء وكان أوّل عام الخلق الذين تخلّفوا عن الإجابة 
وتكتفواء وجميع ذلك أسرع من بلح البصر".” 
ونحن نتساءل؛ هل كانت القصائد هى مصدر نثر هذه العقائد؟ هل اتّخذ باحثو العقيدة 
الجدد القصائد المنظومةً لتأليف كتبهم العقائديّة, فعندما يتخذ مصطفى غالب, الكرماني 
مرجِعًاء يدوّن ذلك في هوامش كتابه.وكذلك الأمر مع المخطوطات العديدة التي يقتبس منهاء 
أمَا مثل هذه الماذة السابقة. فقد وجدثها فقط في القصائد العقائديّة مثل كتاب "سمط 
الحقائق"* وهذا يقودنا لأهميّة هذه القصائد ولكونها مرجعًا معتمّدًا للعقيدة الإسماعيليّة. 
وتصف L‏ قصيدة الوداعي "سمط الحقائق" كيف تتالت رتب الإبداع» وتكؤنت تسعة عقولء 
وا منبعث الثاني الذي استكبر وعوقب طلَبّ المغفرة وأصبح في منزلة العقل العاشر: 

ثم تتالت رتب الإبداع مهمع ة إلى تدا داع 

فانقسمت أفلاكها بسبعة بمقتضى إبطائها والسرعة 

في ضمن كل فلك من الصور ماعدَهُ يخرج عن وسع البشر 
تتحدّث هذه الأبيات عن تتالي رتب الإبداع بعد العقل الأول والنفس» بعد "كوني" و"قدر"» 
blast le‏ الكوني الإبداعيّ كائنات العام الروحانيء "فمن نور "كوني" يخرج الكروبيون السبعة 
الذين يتولون حقًا بعد خلق العام المادي, السيطرة على الأقلاك السماويّة السبعةء بينما تخلق 


"قدر" الكائنات الروحانيّة الاثنتي عشرة التي تتولى السيطرة على فلك البروج ونجد في AJI‏ 
قائهة بأسمائهم وهي التي تبدأ "بالجد" (الحظ السعيد). و"الفتح" (الغزو والانتصار)» 


' مصطفى غالبء مفاتيح المعرفة. ص. 40-39. 
* مصطفى غالبء مفاتيح المعرفة. ص. 80. 
الوداعي» سمط الحقائق. ص. 28. 
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و"الخيال" (أو Gus ASSL Iie dBq x0 cloul Sis ead LT LS (seal‏ التراث الإملاميء 
Jis‏ رضوان (حارس الجنة)ء ومالك (ملاك الجنة). ومنكر ونكير (ملاكا القبور)ء غير أن نصوضًا 
إسماعيليّة أخرى قرنت الجد والفتح والخيال بالملائكة جبرائيل وميكائيل وإسرافيل" 


فانتظمت مراتب العقول كالتسعة الآحاد في التمثيل 
حينئذ استيقظ الذي فتر عن اللحاق بأخيه واذكر 
وسأل الأدىف من المراتب عن ذنبه سؤال عبد تائب 
فبِيّن الذنب له وأظهرا فمال عنه تائبًا واستغفرا 
مستشفعًا بمن علاعليه وسائلا بحقّهم لديه 
في العفو عمًا كان منه من غلط في وهمه وظته الذي فرط 
فعطفت i hai Lyser‏ برحمة منها فنال قسطه 
من الكمال المستفاد الآخر وصار عقلا في المقام العاشر” 


يذكر الأعظمي في الحقائق الخفيّة عمليّة الإبداع وكذلك تكبّر العقل الثالثء أو المنبعث الثاني: 
"ثم إِنْ الانبعاث الثاني انبعث في ذاته ما انبعث في ذات الانبعاث الأول فنظر كما نظرء ونفى 
عنه الالهية وعن أبناء جنسه. كما نفى؛ وأثبتها مبدعهم تعالى كما أتيت» وسبّح العقل الأول 
وقدسه كما سبّح وقدّسء وتخطاه وجهله وظن أن وإياه في حال الممائلة والمساواة والمشاكلة, 
وكان ذلك عنه ذلة وخطيئةء أعنى ال منبعث الثانيء فانقطعت مادة الانبعاث الأول عنه ولحظاته 
وتأييداته وبركاته» فأظلمت لذلك صورته» وبعد عن رتبته» إذ هو وحده القريب إليه» الشاهد 
عليه المثاب به المعاقب به."" 

ويذكر هام هاينز أهمّية الخطأ الذي ارنكبه "كوني", فيقول: "... فإنْ خطأ المخلوق الأؤل» كوني» 
الذي اعتبر نفسه إلهّه له أهمّية خاصّة بالنسبة إلى علم نشأة الكون (كوزموغاني) الإسماعيلي. إن 


' دفتريء الإسماعيليون في العصر الوسيط. كوزمولوجيّة الإسماعيليين من العهد ما قبل الفاطميء هاينز هام. 
ص. 89-88. 

الوداعى» سمط الحقائق. ص. 29-28. 

الأعظميء» الحقائق الخفيّة. الباب الثالث من السرادق الأول - الفصل الأوّل. ص.87. 
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خطأ كونيء وما ظنّه بنفسه ثم شعوره بالطمأنينة. دفعت الإله الخالق إلى التدخّلء وهو ما أدّى 
إلى انطلاقة عمليّة الخلق والإبداع ووضعها موضع الحركة"' 

ويحدّثنا مصطفى غالب بأنه بعد هبوط العقل الثالث/المنبعث الثانيء عمد العقل الأول إلى 
دعوة جميع عام الإبداع إلى توحيد المبدع وتسبيحه وكانت هذه الدعوة بواسطة العقل الثاني 
أو ال منبعث الأؤلء كونه بابه وحجابه» وهكذا أبدعت تسعة عقولء وبعد استغفار العقل الثالث 
Jal‏ بالمادة الأزليّة وأصبحت مراتب الإبداع تتكوّن من عقول عشرة وجدوا عن طريق الإبداع 
واحدهم عن طريق الآخر بلا كثافة ولا تجسيم على دفعة واحدة بلا زمان ولا مكان.” 

والحدود العشرة: الروحانية منها هي: العقل الاوّل أو المبدع الأول العقل الثاني (فلك الكواكب 
الأعلى الحاوي لكل ما في عام الجسم الثاني الذي يأتٍ في الترتيب بعد عام الجسم الأول وهو 
عام الهيولى والصورة). العقل الثالث (فلك زحل). العقل الرابع (فلك المشتري). العقل الخامس 
(فلك المريخ). العقل السادس (فلك الشمس). العقل السابع (فلك الزهرة). العقل الثامن (فلك 
عطارد). العقل التاسع (فلك القمر). العقل العاشر (مأذون فلك القمر). يقابلهما من الحدود 
الجسمانيّة ما يلي بالترتيب: الناطق, الأساس, QL!‏ الأوّل- الإمام. المتمٌّ الثاني- الباب. ال متم 
الثالث- الحجة. المتمّ الرابع- داعي البلاغ. المتمٌ الخامس- الداعي المطلق. المتمّ السادس- 
الداعي المحدود. متم السابع- المأذون المطلق. الممتمْ الشامن- المأذون المحدود المكاسر - 
المكالب.* 

al dal sy ŠI‏ والمقصود يهذا المصطلح الحقانيّة العرفانيّة؛ الإسماعيليّة أن العقل الأوّل 
الذي هو_ السابق_ يمد بالتأيبد الروحاني» وبالنور الربّاني الذي انَحدّ بجوهريّته. كافة العقول 
الانبعاثيّة التي هي دونه. ويخرج النفوس الخيّرة العارفة من حدّ القؤّة إلى حدّ الفعل. كذلك 
يصرّون على أنْ العقل الأول لم يسبقه في عام الإبداع شيء. لأنه شيئيّة الأشياء كلها وعين العلم 
والعقل والعمل والرفعة والعرّة ومجمع الحروف العلويّة. وهو أوّل طالع من الظلمة لظهور 
الأيسيات. وبه نصاب الحياة الروحيّة الأبديّة, JS Eo BY‏ نور روحاني وجسماني. 

والناطق في عالم الدين مثلٌ للعقل الأول في عام الإبداع. كونه علّة لوجود العقول الطبيعيّة بما 
أقامه السنن والوضائع في عام الدين وكذلك العقل الأول علّة لوجود العقول المنبعثة في عام 
القدس.“ 


' دفتريء الإسماعيليون في العصر الوسيط. هاينز هاط. "كوزمولوجيّة الإسماعيليين من العهد ما قبل الفاطمي". 
ص.89 . 

* مصطفى غالب» مفاتيح المعرفة. ص. 40. 

السجستاني» الينابيع. هامش رقم 1. ص. 69. 

* مصطفى غالب» مفاتيح المعرفة. ص. 49. 
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نرى اختلاف المثل والممثول في هذه القصائد. فقد كانت في المبحث الأول منء علاقة تمثيل 
تعتمد التشبيه فالماء مشبه بالإيمانء والتراب با مؤمنين وقس على ذلك. بينما في هذا الباب وفي 
هذه القصائد التي بُحثت هناء أخذ الرمز منحّى آخر. فأصبح بحسب نظام الترميز المتعارف 
عليه في الأدب SY Sign Slay! cotug‏ المشبّه هو عين المشبّه به؛ الناطق عين العقل الأوّل 
وكلاهما واحد في التعريف, أحدهما كثيف والآخر لطيف. فنظام الترميز هنا يرتقي إلى المبنى 
الرمزي المتكاملء GV‏ المشبّه غير مألوف للقارئ العادي ببُعده الدينيء فالعقل الأوّل ببُعده 
الديني هو آؤل المبعات» والناطق هو مَل له. نرى انعكاس آلية التشبيه» فبعد أن كنا في 
الفصل السابق ننطلق من الأرضيّات؛ الحج والحجر وااء والتراب» وا محسوسات؟ الوجه واليد 
وما إلى ذلك لنصل إلى فهم الأمور الدينيّة الباطنيّة» أصبحنا في هذه القصائد ننطلق من العاط 
العلوي/ من الدينء من الإبداع» محاولين تفسير الظواهر الأرضيّة. فتفسير علاقة الناطق بمن 
هم دونه. نستطيع أن نفسّرها بعلاقة العقل الأول والعقول التي تليه رتبةً. تلك التي يمدّها 
بالتأييد الروحاني وبالنور الربّاني. ونتساءل إذا كانت الرموز لقرّاء معيّنين فلماذا اختلفت 
التسمية؟ رما لاختلاف العصر والمفسّر والناظم والداعي» ورتيا بسبب تأويل آيات مختلفة» 
ورتّما بسبب اختلاف المكان الذي قيلت فيه هذه القصائد. ما يهمّنا هو أنْ اختلاف الزمكنيّة 
والتسمية م يؤر على جوهر المادّة المطروحة» وكان الهدف منها في النهاية واحد. 

6.. العرش والكرسي 


وبعد كل الأمثلة المذكورة» نورد ما يقوله الشعراء والعلماء في أمر "العرش والكرسي" إذ ينظم 
اممُؤيّد في الدين داعي دعاة الفاطميين: 


ما العرش والكرسيّ يا أهل النظر؟ عقلا أريدٌ ليس تقليد الخبر 
ما العرش؟ ثم العرش مما ذا خلق؟ قولوا فكم حلقٍ بذا الماء شرق 
لاسيّما إذ يحمل الرحمانا مهن رذ هذادفع القرآنا 
Gy OLS S|‏ العرش محمولا له كان ضعيفًا عند من أقلّه 
Yale HII Sy dls‏ فالعرش إذ سمّيتَ قلت باطلا 
فالعرش ما يحملٌ لا ما يُحَمَلٌ ذا النتعت بالحامل جدا أجمل 
هذاشنيعٌ منههذاأشنع وذا فظيعٌ منه هذا أفظع 
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والذَّكرٌ Si! Jal by tee‏ والحق في أيدي ولاة الأمر 


لا يصرّح المؤيّد داعي دعاة الفاطميين. في قصيدته ما المقصود بالعرش والكرسيء إنما يستفرٌ 
القارئ للبحث وللتفكير» لكنه يلمح بأنْ العرش مخلوق» فممَ خُلقَ؟ ويعطينا رمرًا لعلاقة 
Shy slbb $al‏ هذا العرش يحمل الرحمنء ويتابع وكأنّه يعرض نوعًا من المطيّرات الشعريّة؛ 
وهي الأحاجي التي شاعت بين الشعراء فالعرش حاملٌ وليس محمولاء والإجابة محفوظة لأهل 
الذكر godly‏ في أيدي ولاة الأمر. 

ويتابع المؤيّد أحاجيه الشعريّة العقائديّة» التي تلفت النظر فالاستفهام فيها لا هو تقريريٌ ولا 
استنكاريّ ولا عاديّ يبحث عن إجابة؛ إِنما هو استفهام تشويقي استفزازيٌ. يحثّ على البحث 
عن الحقيقة» أو عن التأويل الذي يعطيه الفاطميّون لهاتين الكلمتين؛ العرش والكرسي: 


والبحث من بعد عن الكرسي بابٌ مهم ليس بالنسي 
إذ وسح GLb gis!‏ جُمَعا والأرضٌ ذات الطول والعرض معا 
ماهو من شيء وماذا صنعه؟ جوهره ماذا وماذا نفعه؟ 
ماالنفع في عرفانه للعارف pallo‏ للقاعد عنه الواقف؟ 
ولمْ قالإن هلأكير H> ÍS be‏ والجميعٌ أصغرٌ 
gs SLL‏ = البيانٍ لاخير في دعوى بلا برهان” 


الكرسي ليست مجرّد كلمة, فهذا الكرسي وسع الطباق السبع» أي السماوات السبع والأرض معاء 
ويتساءل المؤيّد عن جوهر الكرسي ونفعه والضرر اللاحق من لا يعرف حقيقتهء وبأنه يقال له 
الأكبر. وقد ورد في القرآن ((وسحَ كرسيّهُ السموات والأرص))” "فالكرسي باب علم غيب ظاهر 
من الغيوب» وهو باب الرقيم» وقوله ((وسع كرسيه)) في ذلك الباب علم السموات والأرض. 
والعرش له صفات كثيرة مختلفة في كل نعت» ووضع فيه القرآن على صفة واحدة قال: ((قل 
من رب السموات السبع ورب العرش العظيم))“ وقال: ((الرحمن على العرش استوى)) أي 
على الملك احتوى» فهذه الكيفوفيّة في الابتداء» ثم العرش في الوصلء وهو جاره» وهو في الطرف 


' المؤيدء الديوان. ص. 202. 
* المؤيّدء الديوان. ص. 202. 
القرآن» سورة 2. آية 255. 
“ القرآن» سورة 23. آية 86. 
القرآن» سورة 20. آية 5. 
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وهو خياله. فإن قال قائل b‏ صار الوصل مفردًا من الكرسيء قيل: ألم تعلم أنّهما بابان من أكبر 
الأبواب في قلب القرآن؟ فهما جميعا عينان» وهما في الغيب معدودان» guy SH GY‏ هو الباب 
الظاهر من الغيب الذي منه مطلع المبدعات ومبدأ الأشياء كلهاء وصفة الأدوات وعلم الألفاظء 
والحركة» والقول به وعلم العود والبدء والعرش هو الباب الباطن الذي يوجد فيه علم الكون 
والملأء والحدء والأين» والمشيئة؛ والشبح. فهما للمن علم بابانء Gaps! Lbs GY‏ سوى ملك 
الكرسي. وعلمه أعظم من علم الكرسيء ومن ذلك قال رب العرش العظيم. لأنّ صفته أعظم من 
صفة الكرسيء وهما في ذلك مقرونان يعمان ويخصّان بالعلم» فإذا قيل يجب أن يعلم ما يصير 
العرش في الوصل جار الكرسيء قيل ab)‏ صار جاره. لأنْ كيفوفيته في الظاهر من أبواب البقاء 
واينونيتها وحدّ رتقها ووسعها توجد في باب العرشء فهما جارانء أحدهما من خيال صاحبه في 
الطرف» بمثل هذا يعرف العلماء ويستدلٌ على صدق دعواتهم يختضٌ برحمته من يشاء وهو 
القوي العزيزء والحمد لله رب العالمين. وتعالى الله رب العرش عما يصفون. فهذه صفة 
العرشء وصفة الوحدانية» لأنّ قوما أشركوا بالله ما ليس لهم به علم. وقال رب العرش 
العظيم: يقول رب الوحدانية تعالى عما يصفون".' 

نجد اختلاقًا بين الدعاة المختلفين في تأويل العرش والكرسي. هناك من الدعاة من اعتبرهما 
العلمين الكبيريْن؛ العلم الظاهر والعلم الباطنء مثل جعفر بن منصور اليمن» وهناك من dadl‏ 
اثجاهًا مختلقًا فقال: "ثم إِنّْ السابق تبارك وتعالى خلق الهواء وهو اللطيفء وسمّاه فيما أظهر 
عرشًا. ثم خلق CuS olwg eUl‏ ثم فتق الهواء أمواجًا فتكوّنت سبعة أهوية طبافًا فسمّاها 
سبع سمواتء ثم أماج الهواء أمواجًا فتكوّنت منه الأرض والجبال» وخرق سبعة أبحرء وجعل 
الفلك اثني عشر دليلا على الاثني عشر الروحانيّة".* 

نجد مثل هذا التعريف في مصادر مختلفة» إذ ينقل فرهاد دفتري عن مصادر معتمّدة أنْ 
"كوني" و"قدر"” أو ما نجدهما في مصادر أخرى بتسمية مختلفة كالسابق والتاليء والعقل 
والنفس» خلقا أيضًا العام السفلي كما خلقا العام الروحاني العلويء لكنْ الأنثى "كوني" بحروفها 
الأربعة خلقثٌ Gaug elgg!‏ "العرش"”. واطاء وسمّيَ "الكرسي". والسموات السبع والأرض 
والبحار السبع.” وكأنّ هذه الكلمات تشرح أبيات المؤيّد في الدين: 


والبحث من بعد عن الكرسي بابٌ مهم ليس بالنسي 


.56 جعفر بن منصور اليمن» كتاب الكشف. ص.‎ 
* Studies in early Isma’‘ilism. (Jerusalem- Leiden: 1983). P.7. Stern. 
> Daftary. The Isma'ilis: their history and doctrines. (Cambridge University press: 
NewYork.1990.p.142. 
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إذ وسع السَبْعَ الطَّباقَ Lead‏ والأرضَ ذات الطول والعرض معا 


يورد شتيرن هذا التعريف للكرسي والعرش في كتابه "دراسات في الإسماعيليّة المبكرة" معتمدًا 
على مخطوط للرسالة المذهبة وعلى ما أورده عارف تامر في "خمس رسائل إسماعيليّة", وهو 
نص يُنسب إلى القاضي النعمان (ت. 363ه/974م). وقد كان قاضيًا زمن الإمام الثاني القائم في 
ا لمغرب» وشغل منصب داعي الذَّعاة زمن الإمام المعز لدين الله الفاطمي" وهو "المؤدلج 
الرئيسي" للفاطميين» كما أطلق عليه هاينز. 

أما الحامدي في "كنز الولد" فيقول مقتبسًا حميد الدين الكرماني في مشرعه الرابع من السور 
الخامس من كتاب "راحة العقل": ولذلك يقال عند حدّ الطبيعة إِنّها مبدأ حركة وسكون. في 
الشيء الذي هو فيه بالذات» وذات هذا المحرك هي الحياة السارية من عاط الربوبيّة المعرب 
عنها بالصورة التي وجودها بالانبعاث من الإبداع» من الهيول عن النسبة الموجبة وجودهما 
على ذلك بأن تكون إحداهما فاعلة, والأخرى مفعولة فيهاء إلى قوله: بل هي من شيئيْن بهما 
وجوده: أحدهما gual!‏ والأخرى الصورة. سمّاهما عام الدين» الكرسي والعرشء وهيولاه التي 
هي جسمه في التهيؤ والموافقة والانبساط لصورتها على أمر يكاد أن يكون كهي لشدّة 
اتحادهماء ما شاع فيهما من نور الوحدة, فسمّى الفلك المحيط الكرسيء والبروج العرش,” 


وعن الكرسي يقول: "فالعوالم كلها متعلّقة بعضها ببعض متسلسل على النظام الذي توجبه 
الحكمة الإلهية الذي إن تحرّك مثلا متحركء أو سكن ساكنء كان موجودًا بذلك المعنى في الكل. 
فيكون بتطابق الكل شيئًا واحدًاء والطبيعة بنهايتها أعلم العلماء. وأطبٌ الأطبّاء» وهو الملك 
ا مقرب المسلم إليه تدبير أمر عام الجسم المعرب عنه بالكرسي. فسبحان من له هذه المملكة, 
ومن تدبيره هذا التدبيرء ولا إله إلا هو” إذا بحثنا عن تأويل معنى العرش في "تأويل الدعائم" 
للنعمان وجدنا أن العرش في التأويل هو دين الله الذي تضمّنته دعوة الحقّء والدعوة في 
ذاتها عرش لأنها الدين الخالصء فدين الله هو قوام الأمر وبه تكون الحياة الدائمة في الدار 
الآخرة ويستظل وإليه يلجا" 


"Ivanov, Guide. P.37.GASI, 575 ff. 
دفتريء الإسماعيليون في العصر الوسيط. هاينز هاط. "كوزمولوجيّة الإسماعيليين من العهد ما قبل الفاطمي".‎ * 
.86 ص.‎ 
الحامدي» كنز الولد. ص.110-109.‎ 
.131 الحامدي» كنز الولد. ص.‎ “ 
.251 النعمان, تأويل الدعائم. ص.‎ * 
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كيف نفسّر كل هذه التأويلات: وإذا كانت الإمكانيّات مفتوحة لكل التأويلات» فأيّها نقبل وأنها 
نرفض؟ أو بصياغة ثانية على الباحث أن يتساءل: أي هذه التأويلات هو الأصح وامعتمَدء Laila‏ 
اعتمد الشعراء في نظمهم وم يلمّحوا لنا إل بالرموز؟ لكن ها أن الرموز هي الموتيف المتكرر 
علينا أن نبحث عن المعادل الموضوعي الذي نستبدل به الرموز ليستقيم المعنى في كل الحالات, 
3s‏ الشعر الفاطمي يجب أن ر يستقيم المعنى وأن يتشابه بين LS‏ القصائد التي تعنى بنظم 
نفس الموضوع. وإلآ با استطعنا اعتماد هذه القصائد ele‏ العقيدة الفاطميّة. 

في محاولة لجمع الرموز واستبدالها؛ فالعرش "ما يحمل لا ما يُُحمَلُ". وهو العلم الباطن» وهو 
الهواء» والبروجء وفي التأويل هو دين الله الذي تضمّنته دعوة الحقّ؛ 


ما العرش؟ ثم العرش مما ذا خلق؟ قولوا فكم حلقٍ بذا الماء شرق 


إذَا العرش رمرٌ دين هام وليس مجرّد رمز للسموؤ والعلا والسلطة دينيّة كانت أو دنيويّة 
بشريّة أو إلهيّةء هو رمز للعلم الباطنء» وبهذا نجد تلميحًا لمكانة العلم الباطنء. فهو العرشء 
وها LIS di‏ لا بد أن dg Ail dole GS‏ إِذّا صاحب العلم الباطن هو صاحب سلطة 
ونفوذ. ومثل هذا يدعنا نعود من القصائد الدينيّة للقصائد العادية, لنرى إذا كانت تحمل هذا 
الباطن الدينيٌ؟ 

Lil‏ الكرسي فهو الذي "وسح السَبْعَ الطَباقٌ جُمَعا والأرضَ ذات الطول والعرض معا" وهو باب 
علم غيب ظاهر من الغيوب» وهو el‏ والفلك وهو املك امقرب eL‏ إليه تدبير أمر عام 
الجسم er‏ عنه بالكرسي. تتحدّث قصائد إبداع وخلق الكون عن glu!‏ للسماويّات ~ 
للأرضيّات. نجمع كل الرموز معًا لنجد "أن العقل الفعّال هو المنبعث الأول والواحد بتر 

Gl diig os‏ ظهر من أمر الله تعالى. وسمي "العقل" لأنَّ المبدع حصر في جوهره صور 
المبدعات كلها ي لا يذهب شيء منهاء ويقال "للعقل" أيضًَا "القلم", لأنْ بالقلم تظهر نقوش الخلقة 
من الابتداء إلى الانتهاءء ومن العقل تنفطر الحروف الجامعة للكلام» ويقال للعقل "العرش" ومعنا 
أن قرار معرفة التوحيد هو ما يتقرر في العقل من الإثبات والنفي وبالعقل تعرف جلالة الله 
وعظمته عن سمات بريته» كذلك العرش فهو لمن جلس عليه وبجلوسه تعرف جلالته عمّن هو 
aigo hao‏ ويقال للعقل "الأول" ومعناه أنه مصدر الأؤليّة التى ظهرت منها المخلوقات» 
a a‏ أله سيق لقنول JU‏ الك قل ات لوف لقوية ها وا دة 
بها وهي والعلم والأمر بمعنى واحد... كما وأنّه (أي العقل) أداة باطنة في الإنسان فيه يبصر ما 
يبطن كما أنْ العين أداة ظاهرة فيها gas‏ يظهر... وللعقل وظيفتان وظيفة التفكير في الباري. 
ووظيفة التفكير في نفسه. ومن العقل انبثئقت نفس العام ولها ميلان علوًا إلى العقل وهبوطًا إلى 
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عام الطبيعة. ويطلق "حجة العراقين" الكبير والفيلسوف العظيم - أحمد حميد الدين 
الكرماني- على الموجود الأول اسم المبدع الأول أو العقل الأول أو J abl‏ الأول باعتباره أصل 
لجميع المتحرّكات في عالمي العقل والجسم... إن العقل الأول مركز bled‏ العقولء والعقل 
الفعّال مركز لعالم الجسم."" 
bi ses‏ كل المصادر؛ شتيرن وجعفر بن منصور اليمنء والكرماني وغيرهم قد اختلفت عندهم 
المسمّيات والمقصود واحدء واختلف الشرح والهدف واحد. شرح كيفيّة إبداع وخلق الكون, 
والتأكيد على أهميّة التوحيد. 
5 التوحيد والتنزيه والتجريد 
تتحدّث كل القصائد في هذا الباب عن ثلاثة مصطلحات هامّة عند الفاطميين وهيء التوحيد 
والتنزيه والتجريد؛ فتوحيده معرفة حدوده, وسلب الإلهية عنهم له تجريده وسلب الأسماء 
والصفات عنه لهم تنزيهه.* 
فالتوحيد صفةٌ ال موحّد المجيد وهو درجة العقل الفعّالء وأحد الحقيقة والمبدّع الأول» وينبوع 
الوجود ومصدر العدد. وهو أوّل الأعداد والمبدّع الأكمل والموجود الأول والعقل المفضل وهو 
حرف الكاف من كلمة كن.” "ويذهب الإسماعيليّون في توحيد الله تعالى الذي لا إله إل هو 
وبطلان كونه ليسا وبطلان كونه أيسًا وأنّه تعالى لا ينال بصفة من الصفات, وانّه لا بجسم ولا 
في جسم, ولا يعقل ذاته عاقل ولا يحسٌ به محسٌء وأنه تعالى لا يعرب عنه بلفظ قول ولا 
بعقد ضميرء وا مبدع سبحانه لا مثل له» لا يتعلّق بتوحيد الموحدين» ولا بتجريد اممجردينء 
فيخرج أن يكون لا مثل له» إذا م يوحده الموحدون» أو عن نعوت مبدعاته إذا لم يجرّده 
المجرّدونء بل هو تعالى وتكبّر وحد الموحد أو لم يوحّد, وجِرّد المجرّد أو لم يجرد لا مثل له 
والذي يكون بهذه المثابة. فلا يكون له ضد ولا مثل".“ 
نفهم أن التوحيد يعني أنَّ الله واحد لا مثل له؛ ولا ضدّ له. بينما الأنبياءء فلكل نبي ضدّء كما 
ورد في قصص الأنبياءء ولكل بشر مثل: 
سبحانه من خالقٍ بديع مصور الصورة بالمصنوع 
أبدع ماشاء بلا معين BLS a Lo‏ سابق ونون 


' داعي مجهولء القصيدة الشافية. مقدّمة المحقق عارف تامر. ص.ح-ط. 
' إبراهيم الحامديء كنز الولد. ص. 11. 

ن. م. ص.17. 

“ جعفر بن منصور اليمنء كتاب الكشف. ص. 54. هامش رقم 1. 
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جل فلا شباهٌ له بالذات حمقًّاولا يوصف بالصفات 


وعن طريق الحدٌّ والتمثيل بالوهم والفكر مع التخييل 
والحس والمحسوس والحواس وكلٌ مايدرك بالقياس 
توحيهه يُحرفٌ بالدليلٍ من غير تشبيه ولا تعطيلٍ 
وغير تكييف ولا تحديد مختلمًا عن مظهر الوجود 


بعد أن يعرّف لنا الشاعر' معنى التوحيد هذا المبدأ الذي يؤمنون به. يربط معرفة المؤمن لله 
بأمور إضافئة» وس معرفة: امبدّعات العلاتة العقل:والسفس والميول: والحدوة السبعة؛ 
مستعملا الشرط آنيّا بجوابة بعد سبعة أبيات» فالتوحيد هو شرط من شروط الإهانء إذ على 
المؤمن معرفة الإبداع والمبدعات: 


من عزف الإبداع بالبرهان وا ميدع الأؤل ثم الشالي 
وثالث مع جملة الأعداد إلى تمام السبعة الآحاد 


وأن ينزه الخالق: 

ونرّهَ الموجود عما أوجده في ذاتهم وذاتهم وخده 
والتنزيه فهو صفة الموصوف بحرف النونء الذي كان به تالي الوجود. فهو غير محدود أو 
معدود. فالكاف علّته وفيضه وسبب وجوده. وهو الصورة المعنويّة المنزّهة التي منها يرتقي 
المرتقي إلى معرفة باريه. 


معترفًا بالعجز والتقصير من أن يحيط الخلق بالتقدير 
وكان مع ذلك عبدًا طائعًا لله أؤاقا قنونَا خاشعا 
وللهداة LAI el aladi‏ آل النبى المصطفى أهل العبا 


ويشترط الشاعر. مع ذلك كلهء عبادة الله والهداة الخلفاء من أهل العَّباءةء نجد هنا إشارة 
واضحة لقصّة الكساء التي يعتمدون عليها في تأكيد أحقيّة الفاطميين بالإمامة والوراثة. 


db loues‏ جواب الشرطء فمن وحُد ونرّهَ وجرّد. عرف حقيقة الله: 


قد عرف الله على الحقيقة وعد ممن سلك الطريقة 


إِذّا معرفة الله تتطلّب من المؤمن أن يسلك الطريقة الإماميّة, التي اعتمدها الفاطميّون بناء 


' داع مجهولء القصيدة الشافية. ص.5-3. 
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" 


على الآية ((وأن لو استقاموا على الطريقة لأسقيناهم ماءً غدقًا))'. 
أمّا التجريد فهو صفة الأمر المجرّد الذي لا يحصره عدد ولا يحيط به أمّد ولا يجوزه مكان ولا 
يقذره زمانء ولا تضمّه الجهات. ولا تدخل عليه الصفات. فهو السرّ المصون بين الكاف والنونء 
Sele Go GE‏ يمد. والنون حرف سفلي يستمّد. والأمر هو السر الإلهي المكنون بين هذين 
Soul‏ وهو مجرّد عن التجريد والتوحيد منزْهُ عن كل وصفٍ وتحديد ... وهو القديم الأزل 


أن يعبد الله وأن ln Se‏ 
لا خاب سعيي يا أخي وسعيك 
فأصغ لما قد نال منه فهمي 
من سائر الأفكار والأديان 
S Y JII pat‏ 
فهي على عاتقها دليل 
بهاعلمناوأخذنا عه 
فكيف من أوجده وأظهرا 
وأنهمنره عن صفته 
فكيف من أملكه وأملك 
لأجل ذا قد قيل جل المبدع 
وذاك مثناغاية المجهود 
إليه بالتوحيد واعترفقفا 
بأحسن الألفاظ من رب القدم 
بالتحقيق ذاك الحجودة 


... ومنتهى كل شيء في عاط المبدعات.* 
وقد عبّروا عن هذه الفلسفة في قصائدهم » فقال الصوريّ في قصيدته "القول في التوحيد": 


وسائل a ii‏ مجتهدا 
قلت له إني حريص مثلك 
والعلم بالتوحيد أسمى العلم 
فكلمايجري على اللسان 
وسائر الأسماء والصفات 
وكلما تجحجهه العقول 
4__ing ill yi‏ 
Bi iia es‏ 
لكنما معترف بوحدته 
وأئهالمعنى الذي لا يدرك 
هل أبدع المبدع إلا الميدع 
إشارة متاإلى التوحيد 
a‏ = أن أشرنا 
فما به من قولنا نعني العدم 
بأنه بجوده موجود والعققتل 


' القرآن» سورة الجن 72 آية 16. 


* جعفر. كتاب الكشف. المرتبة الثانية في التوحيد والتنزيه والتجريد. ص. 17. 
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* الصوريء القصيدة الصورية. ص. 25-24. 


6 الثنوية والتثليث (الثالوثيّة) كنموذج للردٌ على بقيّة الفرق: 

مقابل التوحيد الذي هو صلب العقيدة الفاطميّة. والتنزيه والتجريد. نجد أنَّ الفاطميين يردون 
على من عارض مبادثهم» أو ظنوا أن إهانه اختلف عن إهانهم. ونكتفي في هذه الدراسة 
وع في رد الفاطميين على بقيّة الفرّق والمذاهبء مجرّد نموذج» GY‏ مثل هذه الردود مكن 
أن تشكّل دراسة بكاملهاء علّ هذا الطرح يكون فاتحة لها. 

عدا عن نظم هذه القصائد التي تطرح فلسفة/مبدأ التوحيد؛ فقد نظم الشعراء بعض القصائد 
التي تنفي إيمان بعض الفرق الأخرىء على Ja‏ من وجهة نظر الإسماعيليين» كدحضهم ممبداً 


الثنوية' والثالوثيّة 

القول في الثنوية 
فقللمن أضحى إليه تابعا في قوله الصنعة تحكي الصانعا 
وهي كم تظهه أزواج لاشك ف ذاك ولا احتجاج 
ياجاهل لاثنين إتُهما عن رتبة الواحد قد تقدما 
فرتية الخامس قبل الرابع ورتبة العاشر قبل التاسع 
فكيف بالواحد قد أخْرته بعدهما في النظم إذ رتبته 
وما نرى قبلك في الناس أحد يقدم الاثنين في نظم العدد 
بل قدترّ قد صخ في الدلائل كرتبة الواحد فضل الفاضل 
وما تغطّى الشمس في اليديْن كيف يصخ الفضل في اثنين 
انظر فليس النور كالظلام فعلا ولا الإيبجاد كالإعدام 


' ظهر هذا المبدأ عبر تاريخ الاديانء فآمن به المانوية والزرداشتية وا مجوسيّة. وتبناه العلويّون النصيريّون» 
التّنوية معتقد فارسي قديم» يبدو أنه تسرّب في مرحلة ô Šua‏ إلى العقائد الإسلاميّة الباطنيّة. انظر جعفر 
الكنج الدندشيء مدخل إلى المذهب العلوي النصيري. (إربد: الروزناء 2000). ومزيد من المعلومات حول 
هذه الاعتقادات انظر ما كتبه شتروطمان في "دائرة المعارف الإسلاميّة" (ط. أولى): 
R. Strothmann, "Thanwiyya", EI, vol. viii (1931) pp. 736-738.‏ 
للاستفاضة في موقف النصيريّة من هذا المعتقد راجع ما أورده عبد الأمير الأعسم في دراسته عن ميراث ابن 
الراوندي الملحد: 
A. al-Asam, Ibn al-Riwandi's Kitab fadihat al-Mu'tazila, Beirut, 1975, p. 249.‏ 
وعن آخر الدّراسات الحديثة في هذا المضمار انظر ماذة:"ثنوية" في "دائرة المعارف الإسلاميّة"(ط. ثانية): 
G. Monnot, "Thanwiyya", E12, vol. x (1999), pp. 439-441.‏ 


304 


Sil dio pidi yug Lá Í‏ فعلا وليس النفع مثل الضرّ 
وهكذا يتابع الصوري في قصيدته عن الثنوية حتى يقول: 
ومنله مش اركًا يحجزه فعجزه قد صخ لا معجزه 


وينهى القصيدة قائلا: 


وإغهاذي العزة القدير منلالهشبه ولا نظير 
فاسمع فهذا القول فيه منفع لمن له قلب وأذن تسمع"' 


ys Ll‏ الثالوثيّة فقد اعتقدوا أن المسيحيّة دين ثالوق (الآب والابن والروح القدس): 


القول في الردّ على الثالوثيّة 
والرد في الشالوث مثل الرد في مقالة الإثنين عند ال منصف 
لكن نريد القول في بيانه ليستقرٌ الحق في مكانه 
فقل ممن صير شيا واحدا ثلاثة لمن غ دون عابدا 
للأب أم للابن أمْ روح القدس بين لنا الحجّة حتى نقتبس 
ومن هو الفاضل منهم قل لنا لنجعل الفاضل منهم ربّنا 
فإن تقل ما بينهم وصفًا مختلف کواحد جاء بمعنى من تلف 
كقولنا الله القديم الدائم الواحد الفرد الحكيم العاط” 


نرى بعد كڵ ما ورد مدى تأثّر الإسماعيليّة ما سبقها وعاصرها من ديانات» وذلك عن طريق 
ألفاظ مشتركة اتبعوها مثل؛ الكروبيّة* المذكورة في العهد القديم الذي يؤمن فيه 


' الصوريء القصيدة الصوريّة. ص. 28-27. 
? الصوريء» القصيدة الصوريّة. ص. 28. 
الكتاب wl)‏ العهد القديم. (صيغة الجمع العبرية) أو كروبون (صيغة الجمع العربية): ملائكة يرسلون من 
قبل الله أو يقيمون في حضرته تعالىء أقامهم الله على أبواب جنة عدن عندما طرد أدم وحواء منها (تك 3: 
4) ويقال عنهم أنهم ذوو جناحين. أما أشباههم فكانت من ذهب وأوقفت على غطاء تابوت العهد (خر 25: 
18و19 و 2 أخبار 3: 13-0). وانظر (مز 18: 10). وكانت الكروبيم تحت عرش الله لما ظهر لحزقيال (حز 
1 بالمقابلة مع ص 1: 19 و 10: 16 الخ). وربما كان المقصود بأجنحة الريح (مز 104: 3 بالمقابلة مع 18: uo‏ 
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اليهود.' وعن طريق مذاهب دحضوها كالثنوية والثالوثيّة. وفلسفة رفضوها كالحلول 
والتناسخ» وأوضحت لنا هذه القصائد إهانهم بالتوحيد والتنزيه والتجريد من خلال شرح 
فلسفتهم الخاصّة بعمليّة إبداع الكون الروحاني/ اللطيف. وخلق العام الجسماني/ الكثيف. 
فأخذوا من هذه الفلسفة شيئا وغيّبوا أشياء بحسب معتقداتهم الخاضّة: وتركوها سريّة 
للمختص العالم المستجيب الذي يطلب المعرفة والحكمة ويسعى إليهاء فرغم نظمها في 
القصائد. إلآ Cui i‏ حكرًا على من يستطيع سبر مثلها وممثولهاء وحلّ غوامض رموزهاء 
وهذا باب غير مطروق يتّسع البحث فيه حتى يخصّص له دراسات كاملة تُعنى بحل كل 
غوامض الشعر العقائديء كالهيولى والاستقصات الأربع والطبيعة وفعل النفس بالأفلاك, 
وقولهم في النبات والحيوان والصورة الإنسانيّة وما إلى ذلك؛ عدا عن دراسة تلك القصائد التي 
خضصّصوها للردُ على الكثير من الفرق والمذاهب الإسلاميّة وغير الإسلاميّة من أجل التأكيد على 
معتقداتهم عن طريق نفي المعتقد المغاير.ه وعن طريق التمثيل على العام العلوي بالعام 
السفليء وَإِتما أورد هذا البحث عرضًا لكيفيّة التعامل مع مثل هذه القصائد. فصئّفها وأشار إلى 
غريبهاء وسبر أغوار بواطنها فاتخًا الطريق أمام انطلاق أبحاث تتوسّع وتتبتى الطرح والآليات 
المعروضة والتي توصل لكشف حقائق طاما سترها التاريخ. 


7. تلخيص ونتائج المبحث الخامس: 


الكروبيم. وفضلاً عن شبهي الكروبيم على غطاء التابوت (خر 37: 8) كان مصوّراً على حجاب خيمة 
الاجتماع صورة 5 كروبيم KS)‏ 31:26 9 36: 8 9 35). وكان في هيكل سليمان كروبان كبيران مغشيان بذهب 
يظلل جناحاهما التابوت الذي كان بينهما وبين قدس الأقداس. وحيطان البيت كانت أيضاً منقوشة 
بكروبيم مع نخيل وكذلك مصراعا الباب كانا منقوشين بكروبيم (1 مل 6: 27 -29 و 32 و 2 أخبار 3: A7‏ 
وكان نقش أتراس الحواجب ثيران وأسود وكروبيم (1 مل 7: 29 و 36). والمقصود بكل ذلك هو الدلالة على 
وجود الله في الهيكل.وكان وجود الكروبين فوق التابوت لتظليل ظهور مجد الله عن الناظر (قابل حز 
9 و 16 و 24: 15). وقد رای حزقيال الكروبيم في رؤياه عند نهر كبار. ولكل أربعة أوجه وأربعة 
أجنحة (حز 10 قارنه مع 9 3) وكانت الأوجه شبيهة بال مخلوقات التي Lal,‏ النبي قبلاً 3 رؤياه وهي وجه 
إنسان ووجه أسد ووجه ثور ووجه نسر (حز 1: 12-5 قارنه مع حز 10: 20 و 21). وكانت هذه ال مخلوقات 
تحمل عرش الله (حز 1: 28-26 و 9: 3). وقد وصف يوحن ن الرائي في سفر الرؤيا أربعة كائنات حيّة لها 
وجوه شبيهة بالأربعة الأوجه المذكورة آنفاً (رؤيا 4: 6 و 7). وقد ظن بعضهم أن الكروبيم كانت تشبه 
Jól‏ أبي الهول ا مجنحة في مصر وفينيقيا والثيران ا ملجنحة 3 بابل وأشور. 
A.L.Katsh, Judaism and the Koran: Biblical and Talmudic Backgrounds of the Koran and‏ ' 
its Commentaries. (New York 1962).‏ 
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| قصائد هذا الباب تختلف عن باقي القصائد. بأنْها قصائد م يتداولها JS‏ الشعراءء فهي نظم 
للعقيدة أعدّه الدعاة. إضافةً إلى نثر العقيدة الفاطميّة في كتب العقيدة والكتب الدينيّة 
كغيرها من العقائد. نجد الفاطميين نظموها شعرًاء فاهتمّوا بالمعنى أكثر من اهتمامهم بالصور 
الشّعريّة والتعابير والأسلوب, لذلك كان لكل بيت قافيته المزدوّجة عن طريق ea pall‏ بعيدًا 
عن المجاز اللغويء وعن الأساليب البلاغيّة. 

بينما اعتمدت قصائد الفصول السابقة على التأويل» اعتمدت قصائد هذا الفصل على المشل 
والممثولء فقد كانت في الفصل الأول من الباب الأولء علاقة تأويل تعتمد التشبيه؛ فالماء مشبّه 
بالإمانء والتراب بالمؤمنين وقس على US‏ بينما في هذا الفصل وفي هذه القصائد التي Cites‏ 

هناء أخذ الرمز منحّى آخر فأصبح بحسب نظام الترميز المتعارف عليه في الأدب مستوى 
الإشارة معخذ5 لأنْ المشبّه هو عين المشبّه به؛ فالناطق عين ن العقل الأول وكلاهما واحد في 
التعريف. أحدهما كثيف والآخر لطيف. ونظام الترميز هنا يرتقي إلى المبنى الرمزي المتكاملء 
OY‏ المشبّه غير مألوف للقارئ العادي «pitt! ore‏ فالعقل الأول بيُعده الدينى هو أوّل 
ال مبدّعات» والناطق هو مكل له. نرى اتعكاس آلية التشبيه, فبعد أن كنا في الفصل السابق 
ننطلق من الأرضيّات؛ الحج والحجر والماء والتراب» والمحسوسات؛ الوجه واليد وما إلى ذلك 
لنصل لفهم الأمور الدينيّة الباطنيّة. أصبحنا في هذه القصائد نتطلق من العام العلوي/ من 
الدين» من الإبداع» محاولين تفسير الظواهر الأرضيّة. كتفسير علاقة الناطق ممن هم دونه 
نستطيع أن نفسّرها بعلاقة العقل الأول والعقول التي تليه رتبة تلك التي يمدّها بالتأييد 
الروحاني وبالنور Jb I‏ ورغم كون SSI‏ مطروحة لقزاء معيُنين؛ المستجيبين وطالبي العلم 
الباطن, إلا أن التسمية للأمور اختلفت بين داع وآخر وبين ناظم وآخر, رما لاختلاف العصر 
والمفسّر والناظم والداعيء وريا بسبب تأويل آيات مختلفة» ورتا بسبب اختلاف المكان الذي 
قيلت فيه هذه القصائد. ما يهمّنا هو أن اختلاف الزمكنيّة والتسمية م يؤر على جوهر ال ماذة 
«doy bab!‏ وكان الهدف منها في النهاية واحد. 

بحثت قصائد هذا الفصل مثلاً؛ مبدأ إيجاد العالّم الذي تم بطريقتين» بحسب رآي الفاطميين؛ 
الإبداع والخلقء فالإبداع للروحانيات» والخلق للجسمانيّات. وقد عبر الشعراء عن هذه المبادئ 
وعن غير المحسوس بأمور محسوسة:. لتقريب المادّة من الأذهان أُوَلَ ولإثبات نظريّتهم القائلة 
SL‏ لكل Solow Ute‏ ممثول ملموس أرضيٌء كما فعل الوداعي في قصيدته فمتل لعمليّة الإبداع 
الروحاني» بشيء حسيّ من العام الجسماني. 

لا يستطيع القارئ العاديّ فك طلاسم هذه القصائد التي تصف عمليّة الإبداع» مهما حاول لن 
ينجح» وإذا توجّه باحتًا عن التأويل» فالقصائد هنا مختلفة لا تحتمل كلماتها التأويلء فهي 
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قصائد تصف diles‏ الإبداع عن طريق التمثيلء لكنْ هذا التمثيل يعتمد على التشخيص 
فتختلف الامور كليّاه ولا يبقى أمام القارئ أو الباحث إلا جمع الخيوط من القصائد الأخرى 
ومن اماذّة النظريّة وربطها معًا لتكتمل في رأسه الصورة التمثيليّة التي عناها الشاعر. 

وقد طرح هذا الفصل Gla Yiu‏ هل كانت القصائد هي مصدر نثر هذه العقائد؟ هل اتخذ 
باحثو العقيدة الجدد القصائدَ امنظومة لتأليف كتبهم العقائديّة؟ فعندما يتخذ مصطفى 
غالب الكرماني مرجعًاء يدون ذلك في هوامش كتابهءوكذلك الأمر مع المخطوطات العديدة التي 
يقتبس منهاء اما المادّة التي عالجتها قصائد öle‏ فقد وجدثها فقط في القصائد العقائديّة 
مثل كتاب "سمط الحقائق".' وهذا يقودنا لأهميّة هذه القصائد ولكونها مرجعًا likizo‏ 
للعقيدة الإسماعيليّة. 

الإشكاليّة التي صادفثنا في هذا الفصل هي SI‏ كثرة التأويلات المحتملة لنفس الكلمة, والتمثيل 
لها بأكثر من ممثول؛ كالعرش والكرسي اللذَيّْن وجدنا لهما تمثيلات عدّة ومختلفة. وكان سؤال 
البخث إذا كانت الإمكانثات مفتوحة لكل التأويلات: فاثها قبل وأيها ترفض؟ أو بصياغة ثانية 
على الباحث أن يتساءل: أيّ هذه التأويلات هو الأصحّ والمعتمّدء وأيّها اعتمد الشعراء في 
نظمهم وم يلمّحوا لنا إلا بالرموز؟ لكن بما أنْ الرموز هي الموتيف المتكرر اتبعنا في بحثنا 
طريقة البحث الحداثيّة التي تتعامل مع النصوص الأليجوريّة بطريقة التعويض؛ تعويض 
المعادل الموضوعيء فكان علينا أن نبحث عن المعادل الموضوعي الذي نستبدل به الرموز 
ليستقيم المعنى في كڵ الحالات» وفي الشعر الفاطمي يجب أن يستقيم المعنى وأن يتشابه بين 
كل القصائد التي تعنى بنظم نفس الموضوع. وإلاآ لما استطعنا اعتماد هذه القصائد لتعلّم 
العقيدة الفاطميّة. وقد ساعدثنا هذه الطريقة على تخطي الفروق والصعوبات, ووجدنا أن JS‏ 
المصادر؛ شتيرن وجعفر بن منصور اليمنء والكرماني وغيرهم قد اختلفت عندهم المسميات 
والمقصود واحدء واختلف الشرح والهدف واحدء شرح كيفيّة إبداع وخلق الكونء والتأكيد على 
أهميّة التوحيد. 

لقد بحثت قصائد هذا الفصل في المصطلحات الثلاثة الهامّة عند الفاطميين وهي؛ التوحيد 
والتنزيه والتجريد؛ فالتوحيد يعني أن الله واحد لا مثل A LS Vg tJ‏ بينما الأنبياء. فلكلٌ 
نبي dd‏ كما ورد في قصص الأنبياء. ولكل بشر مثلء والتوحيد صفةٌ الموحّد المجيد وهو درجة 
العقل الفعّالء وأحد الحقيقة وامبدّع الأولء وينبوع الوجود ومصدر العدد. وهو أوّل الأعداد 
وا مدع الأكمل وامموجود الأول والعقل المفضل وهو حرف الكاف من كلمة "كن" والتنزيه فهو 
صفة الموصوف بحرف النونء الذي كان به تالي الوجودء فهو غير محدود أو معدود, فالكاف 


| الوداعيء سمط الحقائق. ص. 28. 
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علّته وفيضه وسبب وجوده. وهو الصورة ا معنويّة المنرّهة التي منها يرتقي المرتقي إلى معرفة 
باريه. 

GÍ‏ التجريد فهو صفة الأمر المجرّد الذي لا يحصره عدد ولا يحيط به أمّد ولا يجوزه مكان ولا 
يقدّره زمانء ولا تضمّه الجهات, ولا تدخل عليه الصفات. فهو السرٌ المصون بين Ogle SIS‏ 
فالكاف Gels Bo‏ يمد. والنون حرف سفلي يستمّدء والأمر هو السر الإلهي المكنون بين هذين 
الحرفينء وهو مجرّد عن التجريد والتوحيد bhi‏ عن كل وصفٍ وتحديد ... وهو القديم الأزل 
... ومنتهى كل شيء في عام المبدعات.' 

إِذَا أخذثنا هذه القصائد بعيدًا. فبِحَئْنا في الواحد والأحد. وحرفي الكاف والنون والأعدادء 
وال مبدّعات الثلاث: العقل والنفس والهيولى» والحدود السبعة؛ فالتوحيد هو شرط من شروط 
eg Oley!‏ المؤمن معرفة الإبداع والمبدعات. وهذا يفسّر الطريق الطويلة التي كان على 
المستجيب قطعها طلبًا للعلم الباطن. وهكذا استطاع البحث أن يعاود لملمةً شتاته. فربّط بين 
الفصول الأولى والأخيرةء فعرفنا رحلة الشاعر في المهمه وصعوبتها من صعوبة هذه الماذة التي 
عليه فهمها قبل كشف بواطن الأمور له. 

وكان لا بذ من عقد مقارنة أخيرة فانتقل البحث للقصائد التي ترذ على مخالفي المبدأ 
الفاطميء متّخذًا الردّ على من آمن بالثنوية والثالوثيّة كنموذج. وذلك لإغلاق دائرة أخرى 
Co! youd‏ وهي العلاقة بين الفاطميّة والديانات الأخرى عن طريق القارنة بين الفاطميّة 
وامسيحيّة. وذلك لكثرة استعمال الشعراء كلمة "المسيح" لقبًا لأنمتهمء واستعمال "الكروبية" 
التوراتيّة في قصائدهم ومعتقداتهم. 


' جعفر, OLS‏ الكشف. المرتبة الثانية في التوحيد والتنزيه والتجريد. ص. 17. 
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الملحق رقم 1. (صورة عن شجرة عائلة بني هاشم وأنئمة الشيعة الأوائل) من كتاب الفكر‎ 
للرزينة ر. لالاني. ص.17‎ «Sub الشيعي‎ 


شجرة بني هاشم وأئمة الشيعة الأوائل 


هاشم بن عبد مناف 


عبد المطلب 
َة أبو لهب عبد الله أبو طالب العباس 
محمد (رسول الله) 9 
its‏ + 


ale ee 


| (ابن الحنفية) 
علي زين العايدين 
جعفر الصادق 


عبد الله الأفطح إسماعيل 2 موسى الكاظم 


أئمة أئمة الأئمة 
الإسماعيلية الاثتا عشرية الزيدية 
yY‏ 
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ا ملحق رقم 2 
من كتاب: إسماعيل قربان بوناوالاء السلطان الخطاب» حياته وشعره. بيروت: دار الغرب 
ou‏ « 2000( ص. 507-506. 


)1( علي بن ابي طالب م. 40ه (وصي) 
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الدعوة النزارية الدعوة المتعلية الطيبية الدعوة الحافظية 


كان الإمام علي بن أبي طالب في الاصطلاح الإسماعيلي وصياً للنبي كأوصياء 
الأنبياء السابقين» مثل هارون لموسى وشمعون الصفا لعيسى بن مريم. فمرتبة 
الوصاية تلي مرتبة الرسالة. والإمامةء وهي مرتبة دون مرتبة الوصاية» تبتدىء 
باللإمام الحسن بن علي . قلذلك يختلف ترقيم الأئمة عند الإسماعيلية من 
ترقيم الإمامية الإثني عشرية. 
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الملحق رقم 3 (شجرة العائلة العلويّة) صورة من كتاب: 
Bernard Lewis. The origins of IsmA‘Dlism. Cambridge, 1940. P.23‏ 


THE HOUSE OF ‘ALI 
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Hasan al‘Askari, d. 260/873-4 
Muhammad al-(4'im, Muhammad al-Mahdi, 
d. 322/034 disappeared about 260/873-4 


i 5 Fatimid Caliphs‏ 0 ال 
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ا ملحق رقم 4: صورة عن القصيدة السابعة والعشرينء من ديوان المؤيّد في الدين الشيرازي. 
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alee] إلى لأرجو‎ ol 
JUL bb ete S gh 
والوصى الذى‎ gah نى‎ 


SEL Golo gä 
ا‎ ak, 
الولاء‎ Je) ولاتهم‎ 
ol Jb ul Al 


Lip be من‎ ee فع‎ 
3 “1 e ete, 
jy! إلى‎ Pl را‎ Aad 


وجاهدت فى الله حق المهاد 


wie’y‏ عد sl a‏ لعين 
فنارك Bo k‏ أولى er‏ 
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الملحق رقم 5: خارطة إفريقية والمغرب في القرن الرابع/ العاشرء من كتاب تاريخ الخلفاء 
الفاطميين بالمغرب. القسم الخاص من كتاب عيون الأخبار (إدريس عماد الدين). ت. محمد 
اليعلاوي. دار الغرب الإسلامي 1985. ص.82. 
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Vi 3171‏ 
day)‏ ولمثرب في القرل ارا ار ۰ 
6 
eae i‏ 


(2 a A ela A W 


الملحق رقم 6: من كتاب تأويل eile UI‏ ج.1. القاضي النعمان» ص.41-39: 
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الناطق: وهو الرسول من أولي العزم. 
الوصي: هو ومن بعده يعتبر US‏ منهم هاديًا في زمنه حتى يختتم ذلك الدورز 
الحجّة: هو في مكانته ومنصبه للإمام بمثابة الوصي للناطق. 
باب الابواب أو داعي الدعاة هو دون الحجّة وفوق الدعاة. 
داعي البلاغ: هو يلي داعي الدعاةء وأعلى من بقية الدّعاة. 
الذاعي امطلق: يلي داعي البلاغء وهو النائب عن الإمام في دور الاستتار. 
المأذون: خليفة الداعي المطلق ونائبه في دور الاستتار. 
المكاسر: وهو التالي للمأذون في دور الاستتار. 
المستجيب: وهو المؤمن الكامل. 
وهذه الألقاب تعبر عن الحدود الجسمانيّة العشرة, ويقابلها أمثالها الروحانيّة. وهي العقول 
العشرةء وبيان مصطلحاتها كالآن: 1 
1. العقل الاول. 
2. العقل الثاني. 
3. سبعة العقول. 
الحدود العلوية الحدود السفليّة 
الموجود الأول هو الفلك الأعلى الموجود الأول هو الناطق رتبة التنزيل 
ال مبدع الأول 
الموجود الثاني هو الفلك الثاني الموجود الثاني هو الأساس رتبة التأويل 


339 


المنبعث الأول 
الموجود الثالث الفلك الثالث. الموجود الثالث هو الإمام 2 رتبة الأمر 


(تحل) 
ا موجود الرايع الفلك الرايع الموجود الرابع الباب رتبة فصل الطاب 
( المشرى ) ) الذىهوا ملك ) 
الموجود الحامس الفلا اللخامس الموجود الخامس الحجة رتبة الحكم فيا 
(EM)‏ كانحقا وباطلا 
( الشمس ) البلاغ وتعريف المعاد 
الموجود السابع الفلاك السايع الأوجود السابع الداعى iiy‏ تعريف 
( الزهرة) الحدود العلوية 
المودود Ell cll‏ الثامن الموجود الثامن الداعى رثبة تعر یف ادود 
) عطارد ) ادود السلفية والعيادة 
الظاهرة 
الموجود التاسع الفللك التاسع الموجود التاسع المأذون is‏ أخخذ العهد 
(eill)‏ المطلق والميثاق المستجيبة 


الموجود العاشر ما دون الفللك الموجود العاشر الأ ذون الحدود 
الطباع الذى هوالمكاسر 
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الملحق رقم 7: ورقتان من مخطوط ديوان عمارة اليمني» المكتبة الملكيّة الداماركيّة 

















وجب شن سی رماب 
AN el‏ 
CSB Sly‏ 
ideas 4h A holta enea Ja‏ | 
kali etl pati dit‏ | 
Prii a oiie‏ 
اکت ماعن س خم اید ررر | 
ولشذماكلقت خاط رشاع e‏ لانيل .|| 
si‏ القاديزجرشاح اراب الحا “aly‏ 1 1 
Hl Ae‏ نهارن I:‏ 
Places‏ | 

SAYA pe ees 

b Bia as Ds 
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ei,‏ اة اسو نامدا 
ولغ ةلز اانا as be) Np‏ 2 
Aa AS sei‏ 
Sip Ezp‏ ونه وشا ھال و EE‏ 
NE abs‏ 7 نک عاج رانا 
“asl ets aes a‏ 


7 


9 


ماي ادامرا sgl dys a) ag‏ ار 
sas‏ ا holed eesti‏ 
وکت ال لہ کا ادنر Lal‏ 
ETO 8‏ 
“Ass Ls odl; Tear 2‏ 
‘Nesp tar) ol Sia) al lel‏ 
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الملحق رقم 8. (صورة عن مطلع قصيدة ابن هانئ في مدح المعرء مع تعليق البعلاوي في 
الهامش) 
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وقالة يمدح الخايفة المعز لدين الله كامل ] : 


نا شعت ل ا عت الاق ےار seth Cob Sb‏ التهار 
Š. aie‏ و ب * ez‏ و 3 ’ 
ed dy ee te Lae,‏ ار 
gi a‏ كاتنت < Us‏ ف في كه Wei‏ 


-33 


-s , é < 


Ur 


sg 1 a 4 -3s “s و‎ 3 - əs 5 4 
وبه م اتير والاوزار‎ eaa see شا الذي ترجى‎ 
- 3 0 و م م‎ e es 5 
2 ls WN ol Fol date sy be هذاالذي تجدي شفاعته غذا‎ 


جنم ا BS ee‏ کے اچ لجسن beh‏ 


ه زع : رقم 24 ص 365 . هذه القصيدة المستهجنة من النقّاد القدامي مفقودة من أصانا » ومن أغلب النسخ 
المعروفة » eg Vy‏ تک پیا کی وی ھا قبي سای Pris hens bys‏ 
القاهرة والنسخ الخاصة الهندية . وعزا الباحث الإسماعيلي i] lads‏ لی ما ظهر لهم فيها من غار فآنبرى للدفاع عن 
عقيدة اا RFI‏ نسبة الصقات كالواحد والقهار a‏ غير الله (عج) فقال لض 8 من Geta‏ ت 
الإمتماعيليق dp‏ الباري تعالئ or ao‏ النعوت والصفات كالصانع والقادر والفاعل ولا يطلقون 
عليه شيعًا منها لأن إطلاقها عليه يوجب الكثرة في ذاته عندهم . . . وجميع الصفات وال لنعوت واقعةٌ على 
gam‏ الاو وهو الام والكلمة . $ وما كا الإمام AN pact‏ والكلمة في هذا العالم » فجميع صفات 
الباري واقعة عليه t‏ قله عحب أذ ANG “i‏ الواحد القهار " على jell‏ ر فاته قال ما قال حسب اعتقاده . 
ونحن نعزو هذا التجاوز ! غلوء المعروف الذي pin‏ ويفّم ويضخم حتى من هو دون المع . وقد اقترحنا 
في دراستنا (ص 61)إسنة 360أتَأريخًا لها اعتمادًا على البيت 12 منها الذي ذكر فيه وقعة rip! als"‏ " 
> کے 
لشم 

a 1‏ : أخضعه وذلله. 

: يشفع للمؤمنين ويقيهم عذاب التار قان جهنم تخمد بأمره » وبنظرة منه إليها . وحقا : هو الشقيع دون 


2 


N 


181 
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Beals stl ga cob 
عهد للإمام موثق‎ ith bo 
čys جم بحرم الله الانام‎ 
من قل على‎ gt! Jae ol sts 
وعصاتهم كفر إلى النار مويق‎ 
هم الغاية القصوى الى ليس تلحى‎ 
ول يك فى الدنيا ضياء وروتق‎ 
Sts وبالين”. والتقوى -نظل‎ 
abi, J opt! ونحى من الموت‎ 
الله فالدين موق‎ de کون‎ 
> 2 وذرق اراو‎ 
ats ee: 
بغي أف المنصور او كان يلتق‎ 


تكاد لها صم اللا 
ور Go |, cle‏ ت 
لقن نام Beat!) ll‏ 
قلا العش f gada‏ ولاالدهر I‏ 3 


e, 


ولاالعرف مقطو ع ولا ak.‏ 
ونشر UN‏ الط < ك 
فكل على مةداره شوق 
ولا مضمر الا دا = 
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ا ملحق رقم 9: قصيدة "ذات الدوحة"» من كتاب محمد كامل حسينء "في أدب مصر الفاطميّة", 
ص.175. 


سمت من, المين الذى أيس Das‏ 
أأمدح رهطاً غسير رهط مد 
Sealy Wad fea‏ قصل دن 
ach‏ د الله هك قام دنه 
حبتهم فرض عل cals oll‏ 
3 العروة الو ق » هم منهج أفدى 
واولام م اق الله ads‏ 
ع دوحة الدين الى شمر ادى 
el WI see es‏ من يستظلها 
تاها عمام الوحى عليا فأينعت 
جرت فى تخوم امحكات Yoe‏ 
حم الآصل منها والآئمة فرعبا 
إلى أن "سامت بالعزيز ولم نكن 
cals‏ على a ait nel‏ 
Vale cunts Voge Clee‏ 
“الى el So lle ela‏ 
dese Ue bill Gone‏ 
ولا الجود cele etl Ys Es‏ 
تضوع ف الال ف کا bab‏ 
i METS‏ 
فلا صامت إلا يك ناطق 


— \ve — 


Lš 


is 
ص‎ 
ج ست‎ 


رست على y‏ 
من 


بيت 


3, gall WY مو‎ 


aide 
dæ j> من الشعر‎ 
ونا كه‎ 


4 لما أغصن فى وژ له 


إذا عد فضل قبو بالفضل يسبق 
دين 


> 
0 


كا لمعت 


چ 


0 
ye 


a) 
Bi 


ox 


ولكنها مع ذاك لا 


run 


تتفرق 


1, UT 
T NA 
ol 
3 
no 
3 0 
Sh ta, 
ts ey 
43 
Se 
wy Y=) 
z 
vie 
3 32 
3 aa, ل"‎ 
a a Ok 
1 
دك‎ 
كف‎ A و‎ 


a a > £ « wr 
I eR ‘ 
ie E cs 3 {í 
a” Vo so 

Ù 4 E Ki 4 . < 

at < E Ce 
E We eet SNS A Aig Meee Ree 

tra I يك‎ ns S 
٠: . X 74 7 
Geos Co DE 45 > a 5, S 

Lr, k. 7 R M e 
9 =s hs 7 “ry “oD 
ry 74, : {my 
> ip a 3 
ہر جو ا‎ 
/ T LO. 
To 7 pn r 7 an 
AS Im o 
< o P 
‘ sa 
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الملحق رقم 10: قصيدة تميم بن المعرّ لدين الله الفاطمي, الديوان ص. 13. 


جهم الفيافي موحش اليهماء 
صلد عزاز شاسع الفضاء 
elou] õi Eig g‏ 
ox 2)! 9g 45‏ سحوح الماء 
كأنئه منخس البوغغاء 
مشتبه الإصباح بالإمساء 
ما ترفعالرّيمٌ من الهباء 
تعزف فيه الجن بالعشاء 
ASi ga iit‏ 
فان مر gs‏ قَرقاء 
sig ät alh‏ 
فعل قرح ال ماء بالصهباء 
بعزمة صامة صلهماء 
حتى إذا قلث: دنا التناني 
والشمس قد حلت ذرَّا الجّوزاء 
وتقدح النار من المعزاء 
جوا ا مول SLY Joc‏ 
خوقا من الإتفاء والإحماء 
ليست مشتاة ولا َجراء 
Soo y‏ بسوى ذَكالي 
في ظلّم الأكباد والأحشاء 
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slr) diis dagas 
عاري الربا إلاً من النكباء‎ 
مثلٍ الصخرة الصضّمّاء‎ 3, ol 
بكل همّال من الأنواء‎ 
ما قدرّث فيه على خضراء‎ 
فهو كمثل الهامة الحضّاء‎ 
يسثر فيه رَوْلَقَ المَّمحاء‎ 
إلأأمن الآحجال ولألاء‎ 
عَرْفَ قيان الشربٍ بالغناء‎ 
دَعغْجاَء كالزّنجيّة السوداء‎ 
حَرْفء هجان لوثها. قوداء‎ 
تفعل بالبيداء‎ jg, uh 
قطع نجوم الليلٍ للظلماء‎ 
ماورائي‎ gli ó أصبح‎ 
تذيب حَرًا هامَةً الحرباء‎ 
ترى العينّ لَدَى الرّمضَاء‎ i> 
ييدو من الدَامَاء‎ Y والضبٌ‎ 
وجهي فيه بالإذكاء‎ Duis 
أسيرٌ في دنمومة جرااء‎ 
حتّى وصلتٌُ الصبح بالعشاء‎ 
وصاحبي أُمْضَى من القضاء‎ 


sL_abs)l a_zgo § GWLS 
مسرودة محبوكة الأجزاء‎ 
فلم أزَلْ في ضصَهوة القَتَاء‎ 
مُععَتَقلاً بالصََعْدَة الشمراء‎ 
من آل سعد وبني العراء‎ 
على الهواء‎ GIS والصبحٌ قد‎ 
ياربةالحمرء والصفراء‎ 
والخال فوق الوجنة الحمراء‎ 
والشفة الوردئية اللعساء‎ 
Sal وردفك المالى‎ 
لو قلب الداء إلى الدواء‎ 
مؤنقة البيضاء والكحلاء‎ 
أبهى من الحلي على النساء‎ 
بأكؤس مترعة ملء‎ 
أحورٌ رطب اللفظ والأعضاء‎ 
فهومنى مقلة كل راء‎ 
صفراء لا نقهرها اء‎ 
عنم العزيز الملك الأبّاء‎ 
والحازم العازم في الهيجاء‎ 
ووارث الحكمة ولأنباء‎ 
elas Los فل بك املك‎ 
حتى لقد جاز مدى السماء‎ 
ودولةٌ داه ة البقاء‎ 


عَضْبٌ حُساءٌ جَائِلُ اللألاء 
أروكض بالدّهماء في الذهماء 
حتّى طرقث الحيّ بالخلصاء 
هم مرادي وهم أعداني 
كالثلج أو كالفضَّة البيضاء 
والناقة العَيْرانة الأدماء 
ماذا على مقلتك التنجلاء 
وقذك الما ئلا في اسستواء 
وقلبك المقلوب للجفاء 
ورودضة باكرة الأنداء 
ظاهرة الحمراء والصفراء 
مُعلمة الحُنّة والرداء 
باكرتها في ققية وضاء 
يسعى بها منفرٍج القباء 
ينهم باللحخظ وبالاهماء 
نش بههاكريمهةالآباء 
كأنهافي البطش والصفاء 
الفاتق الراتق للأشياء 
القاثئل الفاعل للعلياء 
يابنَ الهدى والعترة الغراء 
وطال في عزته القعساء 


إمامةٌ مهدي ةاللوء 


عمَّمْت بالعدل بتي حواء 
سياس الوالد للأبناءِ 
ولم تزل تسعى على سيساءِ 
والأخذ في الدولة والإعطاء 
Gud] jute Sle,‏ لاستواء 
5-43 من زا على الأكفاء 
وكل من عاداك في ely‏ 
أنت عمادي وبك اعتلاني 
وأنت في كل دجّى ضيني 
كم مضمر clini] Life J‏ 
حِبَهْكَهةُ بالردٌ والإقصاء 
حفظًا لطاعاق وللإخاءٍ 
والعدل sli) eI Ae‏ 
elo UI etl ge Las G29‏ 
ذوي التناهي وذوي العلاء 
فيك ولاعن خالص الوفاء 
فكي ف أنسى من الآلاء 
ما فاض عن حفظي وعن إحصائي 
CSL ST a‏ بسوى الثناء 
وفيلق مُشتبه الضوضاء 
مجتهع الأحداث والأرزاء 
sás gyl LS yo Ally‏ 
shub jas oS h L‏ 
من اتصال الجَّهد والإشفاء 
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محفوفةٌ بالعرٌ والبهاء 
وشت كيم مُخك م الآراء 
سالةً من فتنش الأهواء 
منتصببًا للعود والإبداء 
حتى غد الظام في اختفاء 
نهضت بالثتقل من الأعباء 
كأنك المقدارٌ في الإمضاء 
وكلمن ولاك في سراء 
وجُنتتي في السُلم واللقاء 
وأنت مما أتقي وقافي 
يُنسبني فيك إلى السَواءِ 
ول تمكله من لإصغاء 
حتى انثنى محترق الأحشاء 
لاوالدم الجاري قي كربلاء 
وي ا 
ما خلت عن مُسْتَحْسّن الصفاء 
3 ظاهر مني ولا خَفاء 
يامُلبسي من سابغ التّعماء 
أضعفتني فيه عن الجزاء 
والشكر في التقريظ والإطراء 
تضيق عنه ساحة الفضاء 
éh‏ به الدينَ من الطخياءِ 
والملك لا يظفر بالسناء 
وأشعث كالفرخ في الخرشاء 


كم من نوالٍ ويد بيضاءٍ 
من غير ما من ولا إكداء 
يا واهب الأعوج والعوجاء 
والب در الموفورة الميلاء 
ااب ا مك دو اسا 
فامال من بشرك في بكاء 
منأنمل باكرة الدمياء 
عاد عليك العيد باستعلاء 


ونيل ماترجو بلا إرجاء 


عاد بإنعاممك في إثراء 
e Laidh‏ 15 على ابتداء 
وا لمجد للجود وللإعطاء 
والغادة الممكورة العئناء 
ai 13 yur _slly‏ بالحباء 
ولاغدامنقطع الرجاء 
جودًا كجؤد الغيث والدأماء 
ليست عن ال معروف في البطاء 
والعرٌ في ملكك والنماء 


ói h‏ الصبّ بُكا ورقاء 


349 


ا ملحق رقم 11: قصيدة تميم بن ال معز في الطرديّات, الديوان ص.22-19. 


والصبحٌ لم ينهض به سَناه 
أنبط نهد عبل شوه 
ذي غلرة أؤلها ذناه 
حتى لقد كادت bs‏ فاه 
أربيعه وبطنه أش باه 
بدهمة قد ملأت قراه 


فهودجّى يحمله ضحاه 
لايطأ الثب ولا تلقاه 
كآنه يطير في مج راه 
أسرعٌ للشيء إذا ابتغفاه 
hs,‏ الرجل بمايره 
تحسد منه يده رجلاه 
تسبق 3 of,‏ به أولاه 
ولا تتدى L íze‏ جنباه 
لونامفوق متنه مولاه 
وم يط ر عن جفنه گراه 
يطاول الجوزاءَ من مَطاه 
كل ذوات الرّيش من عداه 
gas OLS‏ ذهب عيناه 
هادية من ضل عن شراه 
لو طلب الكوكب لانتهاه 
مارمقت في الجو مُقلتاه 
إذ وقع الحبرج في رؤياه 
وطار يهوي نحوه يغشاه 
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قدأغتدي والليلُ في جاه 
سامي التليل سالم شظاه 
جازبها مسيئها مداه 
مستكمل التحجيل مُستؤفاه 
مخالف أسفله أعلاه 
obi aio cealg‏ 
تسبق أقصى لحظه خطاه 
رجملا في الععدو ولا يداه 
إذادعاليث الفلالثاه 
من مَبلغ الهم لنتهاه 
i>‏ یکاد وهو ق مَعَداه 
لايشتكي من تعب وجاه 
كأن إذا جریى سواه 
وهو شديد العذو لاستوطاه 
أفوسٌ في مشيته تاه 
وأشهبٍ $a iias‏ باه 
بات يهيج جوع غداه 
في هاممة قدبرزت وراه 
یکاد أن بحرقه كاه 
ماغاله يوماولا أعياه 
بيناه يبغي جائعٌ قراه 
وحلّه القانصٌ من يسراه 


بوقعهة بزرّبهاقوه 
ثمّبداوهوعلى قفاه 
مخضّبًا من دمه ثره 
م يسؤ البازي» ماجناه 
ثم رأى من بعده أخاه 
وكرّلايجبن عن هيجاه 
حتى سقاها اللمرٌ من جَناه 
فلحمّنا الغريض من صرعاه 
فبعض ماعاد به مَسعاه 
ماطميحهزص قر ولا رآه 
أنا ابن من زينت بهعّلاه 
وشيّد املك الذي حواه 
ذاك (اللمعرٌ) الماحس الأوَاه 
وم يمخص إقْهُ تقوه 
صلى عليه الله واصطفاه 
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حتى إذا قارب لاه 
كما وهي من ght‏ رشاه 
وسل مهن فؤاده حشاه 
ياشقوةالحبرجٌ مادهاه 
إذ رجع الحبرجٌ مالاقاه 
وبرككة تتبعه أنثشناه 
وکل باز معه فتاه 
فأضحت الأربع من قتلاه 
وكل خير عندنا نؤتاه 
أعطى البزاةً الله من معناه 
يوم البزاة كله أساه 
واإبن الذي عم الورى نداه 
وكان من كل أذَّى جماه 
من م olga ái iS‏ 


وم تغير دبتّهدنياه 


ومن دون أستار القياب محاريب 
ألا LS‏ طائ إلى القلب محبوب 
وما أجأً إل حصان ويعبوبُ 
وقد يشهدُ الطَرفٌ الوغى وهو مجنوب 
C55‏ بهم جُرْدْ اللقاء السّراحيب 
وخيلٌ عرابٌ فوقهنْ أعاريبٌ 
وإِنْ حن وَرَادٌ كما حتت اليب 
ولا صحبّث js‏ الماح نابيب 
إذا شرب الضرغام لم يلغ الذيبٌ' 
مير ماء الورد والمسك مقطوبُ 
ومن دونها إساآدُ كمس وتأويبُ 
بعينيه جمرٌ من ضلوعي مشبوب 
وسحّت له الأغصان وهي أهاضيبُ 
عشاءً سذانيق الدّجى وهو غربيب 
كلانا فريدٌ بالسشماوة مغلوبٌ 
وروضك مطلولٌ وبانك مهضوبٌ 
فأملك دمعي عنك وهو شآبيبُ 
كريشك إلا مهن جلاييبُ 
ولا دمع إلا من جفوني مسكوب 
يفل درا والمهديح أساليبُ 
وحكم إلى العدل الربوي منسوبُ 


وعوجاءٌ مرنان وجرداء سشرحوبٌ 


الملحق رقم 12: قصيدة ابن هانئ الأندلسيء الديوان (ت. محمّد اليعلاوى. ط. 1. دار الغرب 


الإسلامي: 1994) (من البيت 46-1) 

أقول دمّى وهي الحسان الرعابيب 
نوّى أبعدّث طائيَةً ومزاتها 
سلوا طيِّيّ الأجبال أين خيامّها 
هم جنبوا ذا Egb Eä)‏ قيادهم 
وهم جاوزوا طَلْحَ الشواجن والغضا 
Ois‏ وأحبابٌ sial å oglio‏ 
إذا مم أذذ عن ذلك الماءِ وزآهم 
فلا حملث بيضّ السيوف قوائم 
وهل يرد الغيرانٌ ماءً 43359 
وعهدي به والعيش dale eo‏ 
Lals gag lul Lis Log‏ 
وما راعني إلا ابِنْ ورقاءً هاتف 
وقد أنكر الدوح الذي يستظله 
وحتٌ جناحيه ليخطقً قلبَهٌ 
ألا أيها الباتي على غير أيكه 
فؤادك SL as‏ ووكرك نازح 
هلم عل أي أقيك بأضاعي 
Ji 8‏ و ا 
فلاشدولاً من رنينك شائقٌ 
ولا مدح إلا للمعر حقيقةً 
نجارٌ على البيت الأماميّ معتل 
يصلي عليه أصفرٌ القدح صائبٌ 


' في الديوان CSU" Cad‏ لكنني BEF‏ "الذيب" للقافية أفضل. 
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وأبيضُ مشقوق العقيقة مخشوبُ 
نجيعان bs GI, gs‏ ومصبوبٌ 
dls‏ يك سلمٌ فالشّوى والعراقيبٌُ 
له وملوك العالين قراضيبُ 
gf AÉ yho‏ تغيرّ مقانيِبٌ 
dti ol toled) E63 131‏ 
Lal esI eLa we Je‏ وترحيبٌ؟ 
day Yg Sgae Shall 33‏ محسوبُ 
وفيما أذيقوا من عذابك تأديب 
على حلب نهب هنالك منهوبٌ 
وتفريق أهوءٍ مراض وتخريبٌ 
dele US Yo‏ الجدالة مشروب 
AS dyn ag 25‏ وتصويبٌ 
oe OL,‏ الفُرقانٍ بالتاج معصوب 
وصضْيابَةٌ ,3 Lei i aliS9‏ 
جلت عن بياض النصر وهي غرابيب 
سبوحٌ لها ذيلٌ على الماء مسحوبٌ 


وقائع للولدان منهن تشييبٌ 


وحظهم من ذاكَ خُسرٌ وتتبيبٌُ 
صُفْونًا بها عن نصرة الدين تنكيبٌ 
بحيث يجولٌ SLs yall‏ اليعابيبُ 
ومن دونه اليم الغُطامط فاللُوبٍ 
إذا التجّ من هام البطاريق مخضوب 


S555‏ حديد الهند منهنّ تذهيبُ 
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وأسمرٌ عرَاصٌ الكُعوب مُتقفٌ 
لأسيافه من بُدنه وعُصاته 
فإِنْ تكُ حربٌ فالمفارقٌ والطَّلى 
at Sei pied gis Bi‏ 
وما ه ولا أن يشير بلحظه 
فلا قارع إلا القنا السّمرٌ بالقنا 
وم ار كيفك للعدى 
إذا ذكروا آثار بأسك فيهم 
وفيما اصطلّوا من حَرٌ نارك Í cl‏ 
ولكن لعل الجائثليقٌ يفْرْهُ 
وثغرٌ بأطراف الفآم مضيّعٌ 
وما كل مُلكِ ممكنٌ فيه فرصةٌ 
ومن دون شعب أنت حاميه Sse‏ 
Gros‏ بركن الأفق وابن طهارة 
وجرد عناجيج وبي صوارمٌ 
Sl) eet) Cale Le IS] Gang‏ 
تشب لها حمرءً قانٍ إزارها 
وقائدٌ جيش كابنْ تحت نقعه 
كفيتَ بني مروان جانب تغرهم 
وعارٌ بقوم أنْ أَعَدُوا سوابحًا 
وقد عجزوافي برّهم عن عدوهم 
وجيشك يعتام الهرقل بسيفه 
يُخضخصٌ هذا الموج حتى عبابه 


فمأثور ذكرٌ المجد منها مفصّصٌ 


bj‏ يَمُرُ البرقٌ فيه صفيحا 
Lasila El óy gu‏ 
log aie Lo 48,85 Spd‏ 
بات الخيال وراءهنْ طليحا 
él! Jus 6s‏ أتيحا؟ 
يُدني الخليط وقد أجدّ نزوحا؟ 
جَدَبَنْكَ أنفاسي فَكُنْت الرُوحا 
ويُهيجتا غَرَدُ الحمام صَدُوحا 
te‏ أَضَرَجَّها دما مسفوحا 
وغدا سنيحٌ الملهيات بريحا 
i>‏ امتطيْتٌ إلى العَمام الرّيحا 
ترمي إليه بنا السَّهِوبَ الفيحا 
جئنا نُقَبَلُ ركته الممسوحا 
ÉS‏ بابّا دُوتها مَفْتوحا 
شَاةٌ المدائح يُدرِك الممدوحا 
فأذلٌ صَعْبًا في القياد جموحا 
تَعِبَتْ لَه عَرّماتة وأريحا 
غفار موبقة الذنوبٍ صفوحا 
ألقاه من يديه صريحا 
لا كالغمام المستَهلٌ دلوحا 
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املحق رقم 3 ابن هانئء الديوان. (ت. محمد اليعلاوى. ط. 1. دار الغرب الإسلامي: 1994( 
القصيدة رقم 8 ص. 72. 


هل كان ضمّخ بالعبير الريحا 
هدي تحيّاتٍ القلوب وإنما 
Lene J oy! se C53‏ 
أنفاسٌ طيبٍ بتنَّ في درعي وقد 
بلْ ما لهذا البرق صلاً مُطرِقًا 
e iaa‏ 
إِيْهَا فَلَؤلا أنَّ ثؤْيَك مانعي 
بِتَنَايُؤْرفَاسَنهُ لَمُوعا 
أَمُسَهُدَيْ ليل التّمام تَعَالَيا 
وذّرا Leiger § 25 Lindle‏ 
فلقد تجهّمني فرق أحبّتتي 
lhs sa biss‏ وركائب 
Le Eha‏ 65 الإمام نجائبٌ 
eh: JÁ iyi i‏ فقد 
هل لي إلى الفردوس مِنْ 951 139 


Qe اع‎ 


في حيثُ لا الشعَّراءٌ مُفْحَمَةٌ ولا 
LS gLey Ue ELT Us‏ 
gad‏ المنايا والعطايا وادعَا 
ندعوه منتقما عزيزا قادرًا 
أجد السماح دخيل أنساب ولا 
وهو الغمام يصوبٌ Lisle dis‏ 


ماوشدته يد المنون ضريحا 
سلما كفى الحرب العوان لقوحا 
بالأمس تنتعل الدماء سفوحا 
وصل النشاوى بالغبوق صَبوحا 
ذاك الشحوب التُكرّ والتلويحا 
لكتهم لا يقبلون نصيحا 
عرّصاتهم والنبتٌ والتصويحا 
أعددتة قبل الفتوح فتوحا 
بحر وج البحر فيه log‏ 
LAL 6‏ منخرّقٌ الجنوب فسيحا 
Sy Te‏ أفلاك السماء أزيعا 
قد كان فارسٌ Lyris‏ المشبوحا 
hig‏ بنجاده توشيحا 
في كل ysl‏ والجمامَ متيحا 
لو يرتشفن أجاجًا لأميحا 
gue CLS‏ زندك المقدوحا 
منهنْ أو كلحَث إليه كلوحا 
قد لفه الطوفان يذكر نوحا؟ 
والتاج مؤتلقًا عليك لموحا 
كاللابسات على الحداد مُسوحا 
لتراح من أوتارها وتريحا 
جبريل يعتنق الكماةً مشيحا 


355 


َعَس الجدود فلو يصافځ هالگا 
قل للجبابرة الملوك تغتّموا 
بعيونكم رهج الجنود قوافلاً 
أَمَنَكَ بالأسرى وفودٌ قبائلٍ 
وصَلوا أَسّى بغليلٍ تذكار كما 
لو يُعرضون على الدُّجُنَةِ أنكَرَتْ 
ولقد نصحتهم على عدوانهم 
حتى Jot! E53‏ والتفريق في 
ونْصِرْتَ بالجيش اللهام وإنما 
أفقٌ بمورٌ الأفق فيه عجاجةً 
لولم يسر في رعب عزمك آنقًا 
يزجيه أروع لو يداقع باسمه 
فإذا الخضارمةٌ ا ملوك فوارسًا 
lóg‏ هبّة ذي الفقار Lis‏ 
Baiah zai L ii‏ 
حتى إذا غمر البحار كتائبًّا 
زخرّثْ غواشي المزنٍ نارًا تلتنظي 
plies a) dss Lil‏ 
iiig‏ تحفي السؤال وما لِمَنْ 
بُهتوا فهم يتوهمونك DL‏ 
تتجاوب الدنيا عليهم مأتها 
لبسوا معايبهم ورُزءَ فقيدهم 
أنفذ قضاءَ الله في أعدائه 


بالسابقين الأؤلين يمهم 


منهم بحيث يرى الحسين ذبيحا 
J) Cou‏ المشرقان جنوحا؟ 
كلا! لقد وضح الصباح وضوحا 
ونجي إلهام كوحي يوحى 
ومنارَهُ وكتابه ا 
يا خير من أعطى الجزيل منوحا 
حتى استوينا أعجمًا وفصيحا 
فكفيّننا التعريض والتصريحا 
لتضيء برهانًا لهم وتلويها 
أنسى الملائك SS‏ التسبيحا 
وأمدّها علمًا فكنت الروحا 
لدعيت من بعد المسيح مسيحا 
وتنزل القرآن فيك مديحا 
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فكأنّ جذ في فوارس هاشم 
أعليك تختلف المنابر بعدما 
أم فيك تختلج الخلائق مرية 
oss Aas Js Gash‏ 
أخليفة الله الرضي وسبيله 
ياخير من حجّت إليه مطيَةٌ 
ماذا نقولٌ؟ حِلَلْتَ عن أفهامنا 
نطقت بك السبع المثاني ألسنًا 
تسعى بنور الله بين عباده 
وَجَدَ العيانُ سناك تحقيقًا ولم 
أخشاك دنسي الشَّمسّ مطلعها كما 
صُوَرْتَ من ملكوت ربَكَ صورةً 
أقسمتٌ لولا أن دعيتَ خليفةً 


Èd‏ بسؤددك السماوات العلى 


الملحق رقم 14. ابن هانئ الأندلسيء الديوان. (ت. محمّد اليعلاوى» ط. 1. دار الغرب الإسلامي: 


OH sy‏ وتهدت 


[الكامل] 
el ae eal‏ هن 
P Iy a hele‏ 

والعذلٌ في أسْماعِهِنَّ Dilie‏ 

he aa ajdt شمسٌُ الظهيرةٍ‎ 

يوم الوداع ونظرةٌ شَؤْراِ*© 

Ileal ps‏ قرا مما“ 

منهم على لحظاتها LI‏ 
ee‏ انمه تأ سسا 
سن درشا ر جه“ 
مَلمومةٌ وتهجاجة oa‏ 


وضميري Jali‏ وهي ينه 


4 ) ص.15 


قال ابن هانىء الأندلسيّ في مدح الخليفة المعز لدين 


بشهر رمضان: 


ها للمهاری الناجيات انها 


ليس العجيب بأن يُبَارِيّن الصّبا 
os ¥ a 5 ot, # 5‏ 0 
مانت مودعه فجيد معرضص 
ع القباب قانها 
ee‏ و لياه فكأئّما 


- 


5 تن‎ giiel ii ما‎ 


clas yo (HLT BL‏ لعا 


6. z م 86 ا‎ E 

a eE Ve does ald 
sS SSN HDR 
ما تالایا ای‎ 
عاط اه إز(4)‎ f و‎ ME: 

حضراء أ اک ورقاء 

F Fe # 

2 Lib el GULL 
Whit ey elias SoS 9 
tad سَلَمَتْ كما ذم الفراقٌ‎ 
فيه نجاشِبًا عليه قبا‎ 
بسنا‎ 7 ie l : <3 


22 ov 


PH oe ay Lytle 
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لله إحدى الدَّوح فاردةً ولا 
LL gusty it‏ 
اا کات کر پیک 
كل بهي وك ابق 
UL jul au‏ 6 أم ób‏ 
rele‏ تَخُبُو تارةً ويَشُّبّها 
الما اباو المي 
لبِسَتْ بِياضيَ الصّبح حتى Lele‏ 


Lupe od SOL) OA حتى‎ 


بالت 


E 5 


as 


an 


eve 


E56 eras! انْتَحَى فيها‎ 


ما تنطوي لي فوقّها الأغدءٌ 
اتا ا 
فهي الصَّناعٌ وكقّها OG AJ‏ 
Ps r Meisl PE‏ 
جي کا eS Eile‏ 
فإذا الأنامُ oi Allee‏ 
tal laa‏ لم اليه 
OA aS EE‏ 
EN eal; 358551 Gt‏ 
Noises Ey‏ 
من حَوضه الينبوع وهو PELE‏ 
ce Eee ty Lege Sl‏ 


OS EE ed gly gs 


ظُوِيَتْ لي الأيَّامُ فوقٌ مَكايدٍ 
ما کات اخسن من' أباديهنا الحى 
ا مه لبا قب ت 
تشأى التجارٌ علىّ وهي بمَنْكها 
Le tl bh‏ ا 
JLT hab,‏ عن أغرّ مُحجَلٍ 
حتى دُفِعْتٌ إلى المعرٌ خليفة 
aA NES‏ 
مو uile‏ وشن GLE‏ 


232 


RE 
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Bld من جَوْهَرٍ المَلَكُوتٍ وهو‎ 
E E 352, 
Has Ops! ما بالصّباح عَنِ‎ 
a MR Nabi 
EN pT تعن‎ 
(4 

akg es 
EE Las stot mee 
PLAY oie وبلا إن‎ 
وشعايها والرّكنٌ والبَظحاءٌ‎ 
ان سف الخ الو‎ 


gt من نور الإله‎ ates 
Meo Reels uh فق‎ 


Ek G‏ و پو 


# 


ač E 


ی م غل 
ليش سما اللو مأ 
CETTE‏ 
te 5 GUL‏ عن سّناه جُفونها 
هذا الشَّفيمٌ لأمَّةٍ يأتي بها 
whe See Lt Zl ie‏ 
هذا الذي ika ade cakk‏ 
نذا الغ الارعة AN) GU‏ 
فعَليه من سِيمًا AINS cl‏ 
وَرِثٌ re pA‏ الد 
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oa N SENS E 
s a g < 
حتى استوى اللوّماءً والكرماءً‎ 


قوب وكيا pei‏ 


PBA لها‎ tals iy Y 
LT نيليه‎ ected gat 
CUTS a SAS GLI Ce 
eg thy ومَضى الوَعيدٌ‎ 
Gye a NY es 


ولِذِي البَرِيَةِ عِندَعُمْ شركاءً 


| 
í 
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LA Ay‏ فيا الك ال 
pÉ‏ إجماعٌ على تَفضِيله 
Ny tay Bee, SN,‏ 
ضراب هام الرُوم مُنْتَقِماً وفي 
تجري ادود التي ysl‏ 
لولا Ble bd, GO Su‏ 


لن تصعْرٌ العُظماءٌ في سَلطانِهم 
ee‏ البَطارِقٌ أنَّهُ EL‏ الذي 
ue Sly >‏ مِن عَرْمِهِ 
فتقاصّروا من بعيما حَكمَ الرّدى 
ال لیک تید می کا 
لم يتشرقوا في آله مير الورق 


pitt Le, اما‎ bal eek 
وتحديده والعزمٌ والآراءٌ‎ 
Why 110g Se LSS 
وأطاعَهُ الإصباح والإمساء‎ 
والعَرْرٌ في الدأماءٍ والدّأما#©‎ 
tS, ey SOL 
رك اماه اواد‎ 
ر‎ cul بأمرك‎ g 
عق‎ ely Steib 
es oiga 


و 


و 2 
ت الناجيات 


قات ا 


$ 
z 


وإذا أقرّ المشركون بِفَضلِهٍ 
a‏ الل كم ج اوو 
أو ما ترى دول المُلوك تطيعُه 
eal‏ ماو الاو اکا 


2 


اع 


L‏ اا و 
والدَّهِرٌ والأيِّامُ في تصريفها 
EERE.‏ ولا مَمَرّ لهارب 
ولك الجواري Vols CL‏ 
والحاملاتٌ ا ین 


والأعوّجيّاتٌ التي إن سُوبِقَتٌ ' 
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Late SLI 21 sues 


“ONS ty Jes a 
pe Spite oo kee 
AEE ga چت‎ 

GAS >‏ والدُرُوع سوا 
Moy UREN OM‏ 
tails;‏ موق الشموم ها 
حبك ومَصقولٍ عليه هبام 
عونك عفني 
فاليّومَ 45 PU), BAAS‏ 
His Dis gil be Jul,‏ 
وإذا رأيتَ tas non cel SI‏ 
وما ك الا اللا gT‏ 


363 


فالبأسٌ في حمس الوغى ELSI‏ 
لا Dahi‏ نخُورَها يومٌ الوغى 
pois Sy Sal Od‏ 
‘Si‏ الحديد حلي الحعديد مظاهراً 
وَتَقَنَقُوا القولاة عس. المقلة sod‏ 
نانب" نوق GA sho Ces Nh‏ 
من Sd gent hs‏ الدّخارص فوقّه 
وتعائقوا جج peti‏ 
أَعْرَّرْتَ دِينَ اللّه يا ابن نبيّه 
blas élo ol k> Cae‏ 
بعثشت الجيش فهو منية منيّةٌ 
Ges! Sad SG‏ قبل silyl‏ 


فإذا د 


فى الككوّمات فكلها أسماء 
dia Mists‏ ل Yre‏ 


الأقدارٌ وَاستَحيّت لك eg ul‏ 


Ohipa Yi EES وتشيّعتُ في‎ 
الشعراة‎ dads 3 C8 ob, 
ta SN iy oN ly Ith 
قسمين:‎ 0 5 
tse Sle فليس لهم‎ Sais 
LS إذا عَم النفومنَ‎ sly 
A E ES 
فلأهل بَيتِ الوحي فيه ثُناءً‎ 
MALESI ČI فيه عن‎ es 


£155 Sidy Blo ذا‎ 


J A 
Prk a ووراءةة لك نائتل‎ 


7 اليك كعد الغا مي Meas‏ 
شكرتك قبل ASW‏ الأعفاة 


Gee Bis olin,‏ يأحُذها الوّرى 
قد جالتٍ الأوهام فيك فدقّت الأ 
GU Eta‏ الأبصارٌ وانقادتث لك 
وتجمّعت فيك القلوبٌ على الرّضى ؛ 
Est‏ الذي فصل الطاب Ls],‏ 
وأخصٌ مَنزلة من الشعراءِ في 
abi Sots Ast ist‏ 
داثوا ou‏ مديحهم JL‏ طاعة 
HLL‏ إذا رابٌ البريّة حادثٌ؛ 
Laks, Lele 345 Gs‏ 
Ji 5 je dps‏ 
تفر tote ff Gost ou‏ 


مزلت تقضي فرضّه وأمامّه 


2 E + 


۲ ےا‎ aS lesa, لقي‎ 


& 


هيهات مثا شكرٌ ما ثُولي ولو 


واللة في قلباك bU Sil‏ يفاد فرك العا ا 


لا تسألنٌّ عن الرُّمِانٍ H‏ راحَتَيكَ يدُورٌ كيف تَشَءً 
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زبدتها بعد صعود النامي 
إلى فسيح عاطم الأجرام 
eL—é Jl‏ الأحل ال معدود 
أَمَاإلى بعض المياه الصافية 
قد أمنت سلطان حكم النار 
هبوطها كالطل في التمثيل 
وغييره بأمره لا يشعر 
ببعض تلك الفضلة المعظمة 
من المقام للبتول الطاهرة 
وذاك أمر واجب لا ينتفي 
منزلة الياقوت من نوع الحجر 
بها يصخ النسل ولملامسة 
قد قر من شريف تلك الزبدة 
فلبشت إلى انقضاء الأشضهر 
وأذن الخ الق بسالعبور 
يني فلكيات الشيظ ف والأ مهسا 
على ال مراد واستوى التقدير 
لرتبة الوحلة والتبيين 
في الزمن المقدر الموقوت 
وذاك أقصى منتهى الطلاب 
وأول الفكر وآخر العمل 
هيكل ذك المقام الأول 


بن حنظلة ابن أي سام الوداعي» "سمط الحقائق 
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الملحق رقم 15: داعي الدعاة القاضي CAS‏ 
ص. 47: 


وقد رقى من فضلة الأجسام 
فصعدت في ثالث الأيام 
وحصلت في أفق السعود 
وأهبطت من السماء العالية 
أو نبنتنة جليلة المقدار 
كالكزم والتفاح والنخيل 
فيغتذي بها امقام الأطهر 
وتغتذي زوجته المكزمة 
حتى إذا ما أتت المباشرة 
واجتمعا عند النكاح الأشرف 
لأنزهم وإن حووا من البشر 
فبينهم وبينهم مناسبة 
أبرز كل منهماماعنده 
إلى المككان الفاضل المطهُر 
وتم خلق الشبه الكافوري 
له إلى منفه ق الهوء 
فعند هذا بلغ التدبير 
ووقع التسليم والتعيين 
واتحد الناسوت باللاهوت 
وظهر المحجوب بالحجاب 
وهو وجود المثل غاية الأمل 
ثم ارتقى إلى المحل الأفضل 


مالك أمر العام الطبيعي 
مقامه هذا المقام السامي 
يخلفه في الرتبة الشريفة 
luil phog dlio‏ 
من بعده ثم ارتقى مفارقا 
ونانزلاً بالمنزل العايّ 
Api a‏ 
منتنظرين للمقام الأعظلم 
قانمهم مالك يومالدين 
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إلى جوار الواحد السميع 
وقام في هدايية الأنام 
حتى إذا أوجد من يقوم 
أقامه لير شد الخلاتقا 
Ga bL Él‏ 
مرافا لزبد الأعصار 
في البرزخ المقدس المعظكم 
صفو لباب الخلق والقرون 


مسرد ببعض ال مصطلحات الإسماعيليّة 


أساسان: الناطق والوصي. 

أصلان: العقل والنفس. 

أمر: أمر الله» كلمة الله. 

التالي: النفس. 

التأييد: هو انتقال المستفيد من حدّ التعليم إلى yl do‏ أي أنه صار من المؤيّدين بالروح 
Joy Mag «quail‏ على انقطاع العصمة بينه وبين الوسائط الجسمانيين» واتحاد نفسه باملائكة ' 
تستعمل هذه الكلمة في الاصطلاح الإسماعيلي izb ible‏ الإلهام ( spiritual or divine‏ 
(inspiration‏ 

التوحيد: هو الإهان بالله وحده لا شريك له» والتوحيد ثلاثة أشياء: معرفة الله تعالى 
بالربوبيّة والإقرار بالوحدانيّة. ونفي الأنداد عنه جملة. 

الجدّ: قَوَة روحانيّة تنبثق من الأصليّن وتعبّر عنها بجبرائيل. 

الجناح: حد من حدود الدعوة يلي اللاحق. 

الحجّة: الأنبياء والأئمة الذين يدعون الناس إلى سبيل اللهن وهم شهداء الله على خلقه. 
dol‏ ج. حدود» وهو تدرّج مراتب الدّعوة في نظامها الفكري. 

الحدود الجسمانيّة: أمثال الناطق والوصي والإمام. 

الحدود الروحانيّة: مثل العقل والنفس. 

الحروف العلوية السبعة: "كوني قدر". 

الخيال: قوّة روحانيّة تنبثق من الأصليّن. وتعبر عنها بإسرافيل. 

داع: من أعلى مراتب الدعوة. وهو الذي يدعو الناس إلى مذهبه. 

حَْد: ج. أدوار. يقول السجستاني: الذور على نوعيّن: دور كبير. ودور صغير. فالدور الكبير هو 
يبتدئ من آدم عليه السلام إلى القائم سلام الله عليه. أمّ الدور الصغير فهو بين كل ناطق 
وناطقء ويتخلّل الدور سبعة أئمة مستقرّين إلا في الفترات التي تحدث لعلل وأسباب. فمن آدم 
إلى نوح دور صغيرء ومن نوح إلى إبراهيم دور صغيرء ومن إبراهيم إلى موسى دور صغيرء ومن 


| المؤيدء المجالس المؤيدية. ص. 210. 
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موسى إلى عيسى دور صغيرء ومن عيسى إلى محمد دور صغير.ء ومن محمد إلى القائم دور 
صغير. وهذه الأدوار الصغيرة عددها سبعة... إِنَّ أوّل الأدوار هو دور آدم. وهو أوّل مرتبة 
ily «libel‏ مرتبة دور الستر. وم يكن له GL der pd‏ بها. أمّ القائم فهو صاحب دور الكشف 
الذي يكشف ما استتر من أدوار النطقاء...ظهور القائم بعد مضي أدوار النطقاء. (السجستاني» 
كتاب الافتخار (تحقيق إسماعيل بوناوالا). ص. 333؛ إثبات النبوءات. ص. 182-181). 

دور الستر: تقع فيه تغطية الحقائق عن الناسء ويكثر فيه الشْرّ. 

دور صغير: هو بين كل ناطق وناطق. 

دور كبير: يبتدئ من آدم وينتهي إلى القائم. 

دور الكشف: تكشف فيه الحقائق ويبتدئ بقيام القائم. 

صاحب الدور: الناطق. 

صاحب الزمان: إمام العصر. 

العام النوراني: هو العام الروحانيء والعالم العقلي مقابل العالم الجسدي والعالم الجسماني. 

العلّة: السبب الموجب لكون شيء آخرء والعلّة قبل المعلول بالدّات. 

الفتح: قوّة روحانيّة تنبثق عن الأصليّنء وتعبر عنها بميكائيل. 

المبدع: الله 

المبدّع الأول: العقل الأوّل. 

الناطق: يُطلق هذا الاسم على ستة من الرّسل/ الأنبياء. وهم: آدم ونوح وإبراهيم وموسى 
وعيسى ومحمّد. 

وصي: ج. أوصياء: مرتبة الوصاية عند الإسماعيليّة أسمى من مرتبة الإمامة. ودون مرتبة النبوّة. 
ويقولون إِنْ لكلّ نبي ناطق Log‏ يكل إليه أمر المؤمنين وتأويل الشريعة. وأنْ الله هو الذي 
يوحي إلى نبيه بإعلان من اختاره الله وصيًا له وخليفة له. فكان وصي آدم ابنه هابيل, 
ووصي نوح ابنه سام ووصي إبراهيم ابنه إسماعيلء وكان وصي موسى أخاه هارون: ووصي 
عيسى بن مريم حواريه شمعون الصفاء وكان علي بن أبي طالب وصي محمّد. وكان محمد 
صاحب التنزيل (أي القرآن)» وكان علي صاحب التأويل (أي تأويل القرآن). أسرار الدين وأسرار 
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التأويل قد أنزلت على محمد ولكنّه خصً بها عليًا وأبناءه من بعده. السجستاني كتاب الافتخار 
تحقيق إسماعيل بوناوالا). ص.277. 

الولاية: وهي ولاية الأنمة من أهل بيت رسول الله. قال الفرّاء: الولاية في السلطان والولاية في 
الدين. قال أبو حاتم السجستاني: ((ما لكم من وَليَتهم من شيء)) الأنفال 72/8. القراءة بالفتح 
لأه من الموالاة في الدين» والأخرى بالكسر من ولاية السلطان. قال القاضي النعمان: بُني الإسلام 
a9 piles aw Ye‏ الوّلاية والطهارة والصوم والصلاة والحج والزكاة والجهاد. والولاية 
أفضلها. راجع: القاضي النعمان» دعائم الإسلام. ج.1 (تحقيق آصف عاي أصغر فيضي. 
القاهرة: دار ا معارف» 1960-1952)ص.2؛ إسماعيل قربان بوناوالاء السلطان الخطاب حياته 
وشعره. (بيروت: دار الغرب الإسلامي, 2000(. ص.354. 
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The Fatimid Poetry between 
Secular Significations and Religious Doctrines 
Rawya Jarjoura Burbara 
Abstract 


Many modem studies have already referred to the subject of Fatimid poetry, but only to 
a limited extent. On one hand, they did not penetrate the hidden depths (“al-batin”) of 
this poetry, while on the other had they made use of old research methods to cope with 
it, thereby reducing its value and damaging its prestige. This caused it to be perceived 
as a repetition or continuity, or more precisely as an imitation of Abbassid poetry and 
that which predated it. The aim of this thesis is to expose the unique quality of Fatimid 
poetry and to reveal those characteristics of it that no previous study on this subject has 
so far disclosed. 


(1) Chapter I: Research Problems 


This chapter presents the status held by poetry in the Fatimid state. This Islamic state 
showed open hostility towards the Abbassids and Umayyads with regard to the 
legitimate nghts of the Caliphate. Poetry was used as a tool to disseminate the Fatimid 
religious da wa in order to protect its principles, to strengthen the Fatimid sense of 
belonging to the Arab nation and the family of the Prophet, and to demonstrate the 
power and wealth of the state which had attracted so many poets to it and showered 
them with monetary gifts and benefits. 


In this section, the thesis will examine the attitude of the various sources towards 
Fatimid poetry which had lost its right to exist and had become something vague and 
suspect after the disappearance of the Fatimid state. This greatly limited its range of 
dissemination and created a hostile attitude towards it for generations until the end of 
the 19th century. 

A study of Fatimid and non-Fatimid sources was very helpful in understanding the 
historiography of the poetry. The reliance of the researcher on the historical events 
described in historiographical accounts of the poetry can dispel the obscurity from facts 
that the poems or qasidas alone cannot reveal to us. But this makes it necessary for the 
researcher to examine to what degree the historical information derived from various 
historians is reliable, whether they are ancient or modern, Sunnis or Shi‘‘ites, Arabs or 
non-Arabs, supporters or opponents of the Fatimid school of thought. For this reason I 


have dealt with the lack of neutrality in this selective type of writing and shown how 
the ideological tendencies of the historian have overcome scientific truth. For example, 
in the biographies of poets of the Fatimid period, historians have brought only those 
examples that conformed to his religious and political trends. Thus they distort the 
meaning of the poetry by quoting from a long poem only those verses that deal with 
mundane subjects (such as humorous poems, water poems, etc.) and presenting them in 
a simplistic and unsophisticated manner, or by copying out verses that are concerned 
with dominant traditional themes such as the poetry of praise, love, lament, scorn, 
descriptive poetry, nature poetry, and the poetry of events. If any historian did transmit 
verses dealing with Fatimid ideology, he would present the Fatimid poet as a heretic, 
and the Fatimid Imam as someone who is trying to offend God and his divine 
attributes. Based upon the assumption that there is a link between the structural 
components of society and the creative qualities of its poets and writers, it is very 
important to examine the characteristics of Fatimid history and society since a 
comprehension of the historical and sociological events would help us to understand 
the message of the poem or qasida. An example of this can be seen in the first poem 
that is mentioned in the thesis (Part II of the dissertation). Understanding the historical 
development of the relationship between the poet al-Amir Tamim bin al-Mu’az and his 
brother al-Emam al-Aziz, and of the Fatimid faith concerning heritage "Nass" leads 
toward finding a connection between the verses of the quasida and a recognition of the 
importance of its descriptions and details without blaming the poet for the poor quality 
of his poetry, his textual weaknesses, or his show of linguistic expertise. 


As previous studies have shown, the historical sources do not have an abundance of 
details about the military achievements of the Fatimids in expanding their state. This is 
because the expansion of the Fatimid state was facilitated through the da’wa preachers 
and religious and political propaganda. Facts of this kind have considerable 
significance for the researcher of Fatimid poetry because the da’ wa (preachers) who 
were active in the religious sphere for the sake of expanding the basis of the state made 
use of didactic poetry for this purpose. Therefore this thesis refers to the poetry of the 
da’ was, the most important among whom was the supreme da’ wa of the Fatimids, the 
poet Almuayyad fi al-Din al-Shirazi. Didactic poetry was part of the political strategy 
that was intended to attract new disciples and supporters. 

In addition, this thesis conducts a comparison between the perceptions of old and 
modern literary sources, and between Fatimids and non-Fatimids. This literary survey 


helps in understanding the essential nature of Fatimid poetry, its formal features and 
their functions. It also helps us to see beyond the literary studies of the modern period 
which have classified the poetry in a partial manner (by thematic and geographical- 
historical methods). These classifications limit our ability to achieve a comprehensive 
perception of the poetry and to see the innovations that this poetry has introduced. Is it 
reasonable to define a qasida of 80 verses as a praise poem even though there are no 
more than ten of them that deal with the subject of praise? And what about the other 
verses? Are they no more than introductory preparations and fillings that have no 
connection with praise, or do they perhaps present something new that earlier 
researchers have not noticed? The same applies to the hunting poems, and also to the 
other long qasidas (mutawallat) concerning many subjects that have been given only 
partial classification. This thesis tries to prove that the multiplicity of themes in a single 
qasida, without any clear connection between them, invites us to read the poem 
differently, in a “tawil” type of reading, but only if its words indicate that we should do 
so. We also find a new qasida that the average reader would not have noticed. In view 
of what has been said, there is a need for an alternative kind of reading, and for a new 
approach. The thesis has adopted the “tawil” approach, i.e. reading the qasida in the 
literal sense (its “thahiri” aspect) and a reading of its hidden meanings (its “batini” 
aspect). This is because in the Quran itself, as the preachers Al-Qadi Al-Noaman have 
noted, contains verses that imply an esoteric dimension, and that the Quran has many 
facets which the interpreter or researcher has to expose. On the basis of this 
assumption, we have adopted the “tawil” approach in order to reveal the hidden or 
“batin” aspects in Fatimid poetry by relying upon a religious interpretation of the 
following elements: 
-ordinary words and motifs — names of animal, colors, rivers, night... 
-ordinary religious terms — haj, fast, prayer... 
- terms associated with faith and philosophy - (the first factor) Al-Ella Al-Ola 
(the face of Allah)Wajh Allah, (divine inspiration) Al-Faid (divine providence) , 
(letter of inheritance for the heir) Al-Nass (the soul) Al-Nafs , (the logos) Al- 
a' kel 


These are included in three main types of poems: 


-Poems dealing with ordinary subjects (hunting, praise, nature, seasonal and 
cultic poetry) 


-Didactic poems (those intended to cast doubt on the external or thahin aspect, 
and to present the hidden or batini aspect, with the aim of gaining more believers 
and disciples) 


- Religious poems (that rhyme the Fatimid principles and philosophy in qasidas) 


These two innovations (alternative readings and the “tawil” approach) are meant 
to enable us to reread this ancient literature of poetic texts with religious subjects and 
hidden meanings which other scholars have not explored. 

This thesis is also concerned with the religious and dogmatic expressions in Fatimid 
poetry through studying Fatimid beliefs and the various sources dealing with them 
(in the Ismaili interpretation corpus scattered in different places). The lack of 
systematic Ismaili works of interpretation poses problems for the researcher. The large 
number of views and differences among the books and studies about the Fatimid faith 
is due to the fact that these beliefs developed in different places and at different periods 
of time, so that it is very difficult to gather and consolidate them within a unified 
framework. One may find disagreements in certain perception among modem 
researchers such as Aref Tamer and Galeb Mostafa or between ancient and modem 
scholars because of the appearance of new books that change the picture. This thesis 
presents these controversial views and attempts to counter them by relying on the 
poetry of authoritative and famous da’was (preachers) such as the supreme da’wa of 
the Fatimids, Al-Moayyad Fi A-Deen and Al-Qadi Al-Noaman This is one of the 
innovations in this thesis, which is based upon the poetry as the source of 
authority and rulings to decide the issues under debate. The same applies to 
subjects such as the belief or non-belief of the Fatimids in the principle of 
incarnation and their references to the transmigration of souls, etc. 


This thesis, in its reference to all types of Fatimid poetry, also discusses the 
dissemination methods used by the Fatimid da‘‘was, the overt and the covert 
methods. It deals with the various perceptions and principles that have been attributed 
to the Fatimids such as incarnation and transmigration of souls, and those that the 
Fatimids relied upon in principle: "Al- Nass" (letter of inheritance for the heir), (divine 
providence), "Al-Tayyed" and the “tawil” approach (interpretation). Both in the earlier 
period of the Ismaili da’ was, and during its period of florescence, the “tawil” 
(recognition of the inner interpretation layer through typology or allegory and 
symbolism) was the central theme in every batini philosophical idea (of the hidden 


dimension). This was the tree that grew and flourished and then spread out along many 
branches, or more precisely, it was the basis on which stood the central pillars of da wa 
thought, and which supported batini philosophy (the hidden philosophy). The thesis 
also deals with “parable and referent”)A, that is to say, the perception in which the 
entire external world exists only to testify to the hidden world. In this connection the 
supreme da’wa (preacher) of the Fatimids, said that God created parallel parables and 
referents: Man is the proverb and his soul is its parallel referent: this world is a proverb, 
and the next world is its parallel referent. They divided living creatures into two 
groups: the revealed and the hidden, and what is revealed always testifies to what is 
hidden. The hidden aspect is called the “parallel referent” and the revealed aspect is 
called the “proverb”, and thus the “tawil” approach is called the proverb and parallel 
approach. For this reason the researcher of Fatimid poetry should not only read the 
words literally because he would lose much of the meaning, and his research would not 
be scientific but merely a review, an analytical examination without depth or true 
understanding. The religious sources expose many hidden meanings to us that appear in 
ordinary qasidas without which the research would be deficient. This part of the 
research is the preparatory and theoretical stage on which the interpretation of the 
qasidas will be based in the following chapters. 


(2) Chapter II: Secular Qasidas 


This chapter of the thesis examines the qasidas that deal with ordinary (secular) 
subjects from a different point of view. Firstly, this part covers the simple thahin 
meaning of the qasidas and their structure, and the means used by the poet, and in the 
next stage it follows the “tawil” method by giving the ordinary qasidas a religious 
interpretation. This thesis unveils a new phenomenon that results in leading us towards 
a rereading of Fatimid poetry which has never been done before by any research or 
researcher of qasidas. The thesis exposes a poetic power that cannot be disregarded, 
with its own laws and exigencies. This is because the Fatimids believed in what was 
hidden as a principle of faith, and this hidden aspect (“batan”) lay at the very 
foundation of their beliefs alongside the revealed aspect (“thahir”). They used to hide 
the batini meaning because they thought that it was restricted to one group only, to 
special people who were worthy of knowing the secrets of the world. No one is allowed 
to reach understanding in religious matters until he has traveled a long road and passed 
through experiences that gave him the right to do so. Therefore our reading of the 
qasidas is meant to trace the batini meaning through the use of “tawil”. The poet allows 


the qasida to transmit a message that hides behind words and symbols, just as modem 
poets who use the symbol as a hiding place, and like the Sufis who borrow words from 
the world of human love in order to speak about divine love. They do so because they 
have not found the words in their language that can describe divine love. But the 
Fatimids were not sitting in an ivory tower, and did not support the art-for-arts-sake 
approach. They also did not have a problem in finding words that would express their 
beliefs. Therefore they did not restrict the qasidas that were meant for the “tawil” to the 
themes of love alone, but referred to many themes. They addressed two different 
readers: 

-The average reader — who enjoys words and images, tones, ornamentation, 

quotations, and analogies and who enjoys changes in structure, meaning and style, 

comparisons and contradictions. 

-The reader who understands religious matters — who is familiar with Fatimid beliefs 
and can perform “tawil” on the poem. 
-The self-educated reader — who is well-versed in the secrets of “tawil.” 

This part of the thesis contains two qasidas of the Fatimid poet Tamim bin al-Mu’az. 
However, in order to prove the new theory that this thesis is attempting to establish in 
Fatimid poetry, it was necessary to expand the research model so as to include more 
than one poet, Tamim bin al-Mu’az and to examine a poet who does not belong to the 
Fatimid dynasty. Since it was decided to use the strategy of comparison, I tried to find 
broad lines of similarity and difference, and chose the same theme, praise poetry, in the 
saine royal court of the Fatimid Caliph. I conducted an analysis and a “tawil” for two 
qasidas of the other poet, Ibn Hani Al-Andalosi since one cannot propose a new theory 
on the basis of only one qasida or on a single poet. On the other hand, this does not 
mean that one can perform a “tawil” for any qasida of these two poets, or of other 
poets, or of all praise qasidas dedicated to the Fatimid Imam. The researcher has to 
make sure that the qasida invites performance of “tawil” by the following 
characteristics: 


e A qasida with dispersed and disconnected verses: Such dispersion causes me to 
search for evidence that would connect the verses and the various subjects to each 
other. Every qasida has a message to transmit, even when it has many subjects and 
ideas. However, one cannot forcefully constrain it and restrict it to the declared 
subject, or to the one that has been given to it by the copyist. Research methods that 
have extracted many verses and considered them merely as introductory and 
preparatory, have thereby renounced understanding the true sense of the poem and 
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the links between its various parts that bind them into a single unit. The hunting 
qasida of Tamim, or the one that describes his travel through the desert, which is 
dealt with in this thesis, are the best examples for the failure of earlier research 
methods in understanding these qasidas in depth. Should we regard the central 
theme as a description of a hunting expedition merely because this subject occupies 
a large section of the qasida, or should we rather consider the words of praise by the 
poet for Caliph al-Mu’az as the main theme? And if this is the case, should the 
readers follow the poet so far in his description of his horse and his hunting 
expedition only to arrive at the main point, the verses about praise? A batini reading 
of the qasidas has helped us to find a meaningful connection between the different 
parts of the qasida (description of the desert, the expedition, encounter with a 
beautiful woman, drinking wine at a feast with his companions, and so on ...). In 
this way each part of the qasida is given importance and the qasida becomes 
contiguous and in an unchangeable order that would have been altered if we had 
been satisfied with reading the qasida literally (a thahiri reading). 


A qasida that is tangled and has unnecessary words: How could a poet of the 
stature of Tamim, of whom the critics said: “Iwo pre-eminent poets walked upon 
Egyptian soil, al-Mutnabi who walked and left, and Tamim who settled there”, a 
poet who opposed and criticized the great Abassi poet, Ibn al-Mu/ataz, be betrayed 
by his poetic talent with such a weak qasida filled with confusing descriptions, 
unnecessary words about time and place, and obscure phrases that are 
incomprehensible? At first glance this seems to be a show of linguistic expertise 
and no more than a few scattered verses without a unified subject. Does the 
expedition described by the poet not meet a sufficiently high standard to be read by 
itself? Does the qasida lose its value for not praising the Imam? Has it lost its nght 
to exist and its importance when it does not contain words of praise for al-Mu’az or 
al-Aziz? It almost appears as if the reference is to a banal qasida that has become 
commercialized by transferring itself from the hunting arena to the Fatimid palace 
through its words of praise. Why does the poet prolong his description of the desert 
over ten verses? What is the connection between the self-glorification at the 
beginning of the qasida and the words of praise for another at the end of it? All 
these questions lead me to “tawil”. I searched among the books on “tawil” and 
those on "Al- Majales Al-Muayyadeya" (the high colleges for religious learning) for 
the interpretation of symbols such as bird, chick, lion and horse, white and black, 
day and night. A new and unified qasida then appeared before me with continuous 


sections. The discovery of the approach on the poetic level completely changed 
critical standards. Instead of a qasida with confused descriptions, laden with 
unnecessary words about time and place, obscure and incomprehensible phrases, 
and dependent upon indirect religious insertions; instead of a qasida that appears at 
first glance to be a show of linguistic expertise, scattered verses without conceptual 
uniformity, we have a qasida that, after “tawil” has become unified and coherent. 


Meanings of obscure qasidas: The qasida of Ibn Hani which is dealt with in this 
part of the thesis is the one that had previously been subjected to scientific research. 
Two experts in Ismaili poetry studied and explained it: Zahed A‘li one of the 
Ismailis who referred to Al-Shaikh Al-Fadel when one of the verses seemed 
obscure to him, and Mohammad Al-Yaa‘lawe who referred to the first researcher 
and tried to add a few things. In spite of these two attempts, the verses remained 
obscure without either of them having succeeded in fully understanding its 
meanings. Both of them raised possibilities and made assumptions, but did not find 
any connection between the verses and the various events narrated in the qasida. 
The prologue of the poem and the verses that followed had a considerable amount 
of what Zahed A‘li called “incomprehensible”. Disagreements regarding the 
translation of the words "Al-Doma, Al-Ra'abeeb, Al-Hesan, Al-Mahareeb" led me 
to the dictionaries and clearly invited me to examine the possibilities in “tawil”. The 
“tawil” was the only doorway to finding an explanation that was not obscure. Those 
very verses that the two researchers disagreed as to how they should be correctly 
explained, each of them going in a different direction and regarding each verse in 
the qasida as an independent unit that only had external content (thahiri), were the 
verses that I] examined through “tawil”. I linked the open (thahiri) reading with the 
hidden (batini) reading, and connected various components in order to give the 
poetic event a new explanation that was hidden secretly just as the Fatimids hid 
their beliefs. Thus I discovered that: 
-The praise qasida which two thahin readings did not succeed in deciphering 
ceased to be incomprehensible after a batini reading. 
-The existence of two readings by two previous researchers, and the existence of 
qasidas that belong to another poet besides Tamim bin al-Mu’az, confirm and 
establish the theory that this chapter of the thesis attempts to prove. 


The qasida contains both allusion and explicit language: The second qasida of 
Ibn Hani that appears in this part of the thesis makes use of religious expressions 
such as haj (pilgrimage) and Imam in order to indicate that there is a possibility for 
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“tawil”, and that the batini aspect of the qasida conceals within it Fatimid meanings 
that cannot be discerned in its tahini aspect. If we do not perform the “tawil” that 
will give it the required meaning, the words will remain merely as hyperbole or 
metaphor. Such expressions led me to search for the voice of the qasida in an 
attempt to clarify what it wants to tell us behind the literal meaning of the words. 
When we read the qasida in its batini sense, we have a new qasida that contains 
explicit Ismaili terms which the researchers regarded as a kind of hyperbole. But its 
batini meaning presents the reader with a hidden aspect in his reading of Fatimid 
poetry and in the life of Ibn Hani. Terms such as “lightning”, “perfume”, 
“pilgrimage” (haj), “Imam”, beyond being a type of anticipation of the possibility 
of “tawil”, they also undoubtedly hint to us not to be satisfied with their tahiri 
aspect. They allow for the existence of two parallel kinds of readers and two 
transmitters: 

-The readers are the ordinary reader and the self-taught reader (Mustajeeb). The 
second reader is the one whom the writer prepares by means of accepted 
symbols, allusions, explicit statements, anticipations, etc. This reader is aware of 
the intentions of the poet, and therefore can interpret the symbols that make it 
difficult for the ordinary reader to understand the hidden meanings. 


-The transmitters are the authentic poet and the poet who understands the hidden 
secrets and the “tawil”, and who wishes to express a position regarding a certain 
issue without having his intention revealed to everyone. In this case, the poet is 
Ibn Hani who makes his pilgrimage journey to the Caliph instead of to the 
Ka’aba, the one who goes on pilgrimage to Imam al-Mu’az. Besides the fact that 
being satisfied only with a tahiri reading leads researchers to made various and 
mistaken assumptions, the intensive use of names and possessive pronouns 
confuses the order of the verses in the qasida. Our batini reading changes the 
position of the missing verse in one of the versions and thus returns the thematic 
order of the qasida that had become disordered. 


In conducting the “tawil” for this qasida we relied on the following: 

-Understanding the historical and sociological events (knowing the biography of 
Tamim). The reader who understands the principles of the Fatimid faith, who 
searches behind the words for the religious symbols that will lead him to the 
truths meant only for the educated reader familiar well-versed in matters of the 
Fatimid religion and faith, who seeks for the hidden meanings, this reader will 


know that the poet was perhaps forced to hide the meanings of his two qasidas 
because through them he not only tells the secret of his life but also the secrets of 
the entire Fatimid dynasty, and that through them he disproves all the calumny 
that has fabricated against him in order to alienate him from the Fatimid rulers. 


-Understanding the basic principles in which the Fatimids believed such as "Al- 
Nass" , "Al-Tayyed." 


-Religious sources and books on “tawil” in order to decipher the symbols. 


I found that the most simple and ordinary words contain religious meanings and 
symbols that lead to another, batini, reading of the qasida which differs entirely 
from the parallel thahiri one. 

Although this thesis lays emphasis on the ,,tawil” approach, the batini approach 
does not forgo the use of modern critical and analytical tools. We discover that the 
poet Tamim wavers between tradition and modernity. From a stylistic viewpoint — 
he draws upon desert culture, embellishes it with metaphors and with original 
similes of motion and sense, and infuses it with color, sound and poetic images. 
From a structural viewpoint — in spite of his standard Orjouza that closes with half a 
verse the smooth continuous flow of the verses give the qasida poetic novelty, such 
as when the poet links the first verse with the tenth one by means of a conjunctive 
term. We find that he is innovative both in style and structure, as well as in poetic 
images. Sometimes he combines meanings at the end of a verse with the beginning 
of the next verse, and this is done for a chain of verses of this kind. The result is 
that the verses allow structurally for a double reading: we read the beginning of a 
verse till its end in order to understand the meaning, but when we read the end of 
this same verse with the beginning of the next one, the meanings and implications 
change. This play with structure gives the text the added quality of integration 
between style, structure and meaning. In my opinion, this is a new phenomenon in 
poetry of that period, and a deviation from the traditional model so prevalent in the 
construction a standard qasida. 


(3) Chapter III: Fatimid Qasidas of Various Periods 

This chapter deals with qasidas composed in different periods of the Fatimid state. The 
origins of the poets vary from its center in Morocco (Ibn Hani and al-Andalusi) to its 
center in Egypt (Tamim bin al-Mu’az ....), after the state had consolidated its political 
basis and began its da’wa dissemination (Al-Moayyad Fi Al-Deen), and during the 


period of its fall and its domination by the ministers (O'mara Al-Yamani) . The 
reference here is to qasidas of poets that have various affiliations with the Fatimid faith, 
affiliations that are disputed and sometimes even doubted. There are qasidas in which 
their tahiri lexicon contains expressions, motifs, similes and metaphors that do not 
appear in the Arab poetry lexicon before the Fatimids, and qasidas that combine a 
simple poetic lexicon with a religious-allegorical lexicon, causing Sunni historians and 
others not familiar with Fatimid religious terms to accuse these poets of heresy and to 
exclude their poems even from history books and translations. I chose to examine the 
meaning of the religious motifs in Fatimid qasidas among poets of various 
geographical locations and of different religious beliefs in order to see whether there 
were any differences in the “tawil” meanings of these motifs, and also to see whether 
their use has changed during the history of the Fatimid state in relation to geographical 
location. My aim here was to give support to the thesis proposal, which is to read the 
Fatimid qasida from a new perspective. I did not explain the qasidas in full, but 
confined myself solely to an explanation of their motifs. 


On the other hand, I made a complete “tawil” analysis of a sample qasida in order to 
prove that qasidas which openly use batini expressions and motifs indicate the 
possibility of a “tawil” interpretation. This qasida is, in my opinion, a model for the 
treatment of other qasidas of this kind, since an analysis of all the verses of all the 
qasidas would require a considerable amount of research work. I therefore confined 
myself to indicating the new concepts that “tawil” interpretation offers for motifs in 
Fatimid qasidas, with the aim of emphasizing that my theory is not limited only to a 
number of qasidas, and in order to establish the idea through expanding the research 
paradigin. 

This part of the thesis proves that limiting ourselves to a tahiri level of reading leaves 
the poem without any clear meaning and forces us to investigate, inquire and become 
frustrated. Yaa’ lawi says in this regard: “There are many obscure parts that still exist in 
this poem, and the intentions of the poet remain vague in a large number of verses. We 
are in need as are Al-Shaikh Al-Fadel and Zahed A‘li for “tawil”, for assumptions and 
speculations. It is interesting that just where we expected to find difficulties or 
obscurities — on the religious aspect of this trend — we were not forced to work too hard 
because the fundamental suppositions of Ismaili Shi‘‘a were clear to us after reading the 


books of Qadi Na‘‘aman and of Kermani! However, Yaa‘lawi referred only to the 
“tawil” interpretation of explicit expressions such as haj and ka‘‘aba, and did not give 
any importance to words that bore batini meanings and changed the reading of the 
qasida, such as" Al-Mostnar- " 

"Shams" and what it symbolizes, "Al-Maa‘dan" and the “tawil” of the word, and so on. 
For this reason, the reading of raises assumptions that are not conclusive and do not 
allow for the “tawil” option that is raised here in order to provide the intended 
meaning. 

After an analysis of the sample qasida, the thesis refers to three types of religious 
motifs that appear again and again among various poets: 

-Secular motifs that appear in Arabic poetry. But those that appear in these qasidas 
violate the borders of the Arabic lexicon and adopt the Fatimid religious lexicon 
that changes the meanings of the verses. For example: haj, light, fast, prayer, 
thanks, and praise. The ordinary reader does not know the hidden “tawil” meanings 
of these words, and thus is barred from understanding them, finding it difficult to 
remove the obscurities from the verses of the poem. These Fatimid concepts give 
the qasida a new aspect and a double meaning. 


-Religious motifs such as inspiration , royalty (Al-A‘rsh) , angels, throne (Al-Korsi). 
-Fatimid motifs such as "Hojjat Allah", "Yad Allah", "Wajh Allah" and so on. 


I proved how a “tawil” reading of the motifs repeatedly appearing in many qasidas 
changes the general meaning of the verses. For example, we see that the word haj is 
used as a totally different motif from its meaning in secular praise qasidas. The word 
haj has a hidden “tawil” meaning and a religious-allegorical dimension. The ordinary 
reader is liable to regard the simile that compares the Imam to the Ka’aba, and turns the 
journey to him into a pilgrimage (i.e. to perform the haj) as a kind of hyperbole or 
metaphor, while others will regard it as exaggeration and heresy, but for the learned 
reader who understands religious matters, this is clear as crystal. 

I studied what was common among these poets who used the motif of pilgrimage (haj) 
to the Fatimid Imam, relying on the theory of Theodor Gaster regarding the genre of 
seasonal poetry and the celebration of the ceremonies of emptiness (Kenosis) and 
fullness (Plerosis) in the seasonal cultic rites. We may apply this theory here in order to 


1 Ibn Hani, al-Diwan, Introduction. p. 9. 


understand the function of this cultic rite both in the lives of the poets and of the 
objects of their praise. 

Broadening the range of this thesis, reading the qasidas in the “tawil” approach of 
religious and secular terms, finding batini meanings hidden behind the tahiri 
interpretation, and dealing with Fatimid motifs while applying the theory of “parable 
and referent”, give the qasidas another dimension and a different reading that causes 
scientific literary research to review Fatimid qasidas once more. This thesis provides 
new tools and correct methods of reading for Fatimid poetry, and claims that these 
qasidas address more than one type of ready, each according tohis perception and 
views. In spite of the resemblance between Fatimid and Sufi poetry which can also be 
given double readings, Fatimid poetry is more diverse in its subjects and its “tawil” 
possibilities, and is not limited only to poems on divine love. Therefore we can regard 
the Fatimid poets as innovators who created this genre of texts that can be read 
according to the educational level of the reader and his perceptions. The text is not 
exhausted by its first reading but forces us to find substitutions or thematic parallels for 
the symbols in order to understand the intention behind the words. 


(4) Chapter IV: Religious and Political Qasidas 


The qasidas in this chapter differ from the previous ones by being neither for 
livelihood, praise or glory. These qasidas are religious and political speeches inviting 
people to adopt the Fatimid faith, and calling upon them to grant the birthright of the 
Caliphate to the Fatimids. But these qasidas cannot speak openly about the secret 
beliefs, and therefore make use of symbols that require “tawil”, and hide the faith in 
order to protect the secrets of Fatimid religious thought. They utilize special Fatimid 
terms that not every reader can understand, going roundabout their meanings and 
leaving the overt tahiri aspect for the ordinary listener while recounting the hidden 
aspect of the poem to the learned Fatimid listener who understands religious matters. 

The qasidas in this part of the thesis are different in style, structure and subject matter. 
They lack poetic illustrations but are filled with Fatimid expressions. They make use of 
internal rhyme between the first and second parts of the verse, and use changes in 
rhyme and rhyming syllables from one verse to another, as well as changes in the 
structure of the poem. In the classical qasida, the structure of the poem is retained 
throughout the qasida, while the religious and educational qasida breaks down this 
structure by means of stereotypical qasidas which make use of inter rhyme that change 
from one section to another. The division into sections helps to understand the meaning 


of the poem, because every two (or more) verses deal with one idea that ends with the 
conclusion of the section, and not with the end of the verse. 

The breakdown of the standard structure of the classical qasida is not meant to 
demonstrate poetic superiority or to create a poetic innovation. The variety in the 
rhyme scheme is intended to give the poet the scope for wider expression. In this way 
he is not restricted by the choice of words in accordance with the fixed rhyme but in 
accordance with definitive religious meaning. The religious and educational poem is 
very much in need of this kind of freedom. 


We can therefore divide the didactic qasidas into two types: 

-Those that cast doubt on other beliefs, and those that are open to all readers. 
-Those that pour the faith into a poetic structure for learned readers such as the 
poetry of the various da’ was (preachers). 

The Fatimids composed religious poetry for two different purposes and for two 
kinds of readers: 

-The first purpose was strategic and organizational — the acquisition of additional 
responsive readers to bring more people into the Fatimid da’wa. The qasidas were 
composed for the non-Fatimid reader in order to cast doubt on his beliefs and 
views, and to invite him to believe in the hidden and not only in the revealed 
truths. 


-The second purpose was didactic for the learned reader who enters the popular 
seminaries for religious study (majlis al-hikma) in order to learn the fundamentals 
of da’wa and the principles of hidden truth. The faith is explained to him by 
means of a rhymed poem to make it easy to learn by heart. These religious qasidas 
acquire their proper dimension through encounter with various types of readers. 
The reader therefore plays an active role in generating the text. According to 
theories of communication and influence, the Fatimid qasidas have a unique 
quality that distinguishes them from other Arabic poetry, since the new 
dimensions that the learned reader adds to the text exist secretly within the words, 
and are recognized only by those familiar with the Ismaili faith. For the average 
reader, these qasidas are enigmatic riddles that he finds it difficult to decipher. 


Innovation of this chapter of the thesis towards scientific research: 


- Integration between the qasidas and religious sources: First of all there is 
presentation from a non-Fatimid viewpoint by means of Fatimid qasidas that cast 
doubt on the tahiri content of other faiths. At the next stage, the thesis attempts to 
find the Fatimid answer to what had been cast in doubt by means of qasidas that 
speak about the principles of the faith. The thesis relies upon various sources in 
order to explain the obscurities in the poems, since it is not possible to understand 
them fully without material that will clarify the intentions behind the Fatimid terms 
and perceptions. For example: "Al-Adwar and Al-Akwar", "Al-Hoddod", "Al- 
Tayyed".;Al-Fatq and Al-Ratg,"Al-Faskh and Al-Raskh, Al-Ommahat and so on. 

- The thesis follows a new path in dealing with the narrative poems about prophets. 
The qasidas are based upon religious interpositions in order to clarify special 
Fatimid principles such as "Al-A‘hd" (the oath), "Al-Nass" (letter of inheritance for 
the heir), "Al-Imamah" (obligation to recognize the Imam, which is a fundamental 
principle of the Fatimid faith, and an important aspect of the "Al- doctrine “loyalty 
to the Imam”), "Al-Tayyed". (divine providence). In fact the narrative poems about 
the prophets are brought as an historical exemplification in order to provide a 
religious and scientific example accompanied by proofs of the truth of Fatimid 
thought and principles. Al-Qadi al-Noa’ man claims that this type of didactic qasidas 
is a kind of poetic disputation in which the poet, who supports a particular religious 
and political principle, responds to his opponents. He uses convincing opinions and 
proofs, and refers to religious-historical sources in order to defend his principle. 

From this we conclude that these didactic Orjouza which are dependent upon religious 
studies, are merely political discussions that are intended to establish the political 
ideology associated with religious beliefs. For this reason there was reliance upon the 
religious interpositions with the stories about the prophets, because this was the 
opening to explain important Fatimid issues and principles. For example, the story of 
Joseph the son of Jacob exemplifies the Fatimid principle of "Al-Nass" that historically 
reflects the "Yawm G'adeer Khom!' - the day on which Muhammad transmitted the 
hidden secrets to Ali bin Abi Taleb and declared explicitly that he would bear the 
hidden information as well as the Imams who followed after him, and that they would 
in turn declare who would have the right to receive them. We learn from this that the 
stories about the prophets in rhymed verse were not meant only to tell or document a 
historical event — they are mentioned in order to serve a religious purpose, which is to 
establish the recurrence of prophecy and Imamism. There is no issue that occupies a 


more central place in Ismaili works of interpretation than the Imamist and prophecy 
doctrine and the obligation to disseminate it in the world.” The political aim of the 
highest level which derives from the religious aim was to rule over an Islamic state (to 
remove the Abbasids and Umayyads from power) based upon their religious right to be 
the Caliphs after the Prophet and Ali bin Abu Taleb. 


The story about “Adam”, besides explaining the creation of the world, clarifies two 
important matters: 

The first is the oath "Al-A‘hd" that is imposed upon the learned reader not to reveal the 
hidden secrets. The connection between this oath and the oath of Adam to God, which 
is passed down from generation to generation among the Imams who lived "Dawr al- 
Satr" and later passed to the Imams who lived before the creation of Adam from the 
light of Allah, such as al-Imam al-Sadeq and al-Wassi A‘ li- all this teaches us about the 
educational strategy that was intended to strengthen the Ismaili-Fatimid organization 
both religiously and politically. The ideas that were inserted into the didactic qasidas 
were meant to establish the da’wa and the state at one and the same time. 

The second is the sequence of generations (Al-Adwar and al- Akwar) down to the 
Fatimid Caliphs. This successive sequence gave them the religious and historical nght 
to rule the Muslim world and the Caliphate. This also applied to the story of Moses 
which explained and strengthened the idea of divine providence" Al-Tayyed. ." 


The “tawil” for the stories about the prophets was also intended as response to those 
who only believed in the tahiri and not the batini aspect, and to point out the weakness 
of his faith and opinions. The “tawil” performed for the stories about the prophets in 
particular exonerated them from doubt. betrayal and heresy. The important idea that is 
derived from this educational work is that the stories of the prophets accuse them of 
deviating from the true path, but the batini aspect of the stories testifies to their purity 
and the sacrifice they made. These stories serve as proof for the religious sayings and 
political ideas, and create a comparison that emphasizes the points of resemblance 
among the prophets, and provides a legal basis for all that happened to them and all the 
ways in which they coped. 

The insertion of the religious text about Miriam is meant to explain one of the beliefs 
about the lives of the Fatimids that were not composed or invented in their time, but 


? Meir M. Bar-Asher. Davar davoor a'l Ofnav." Fundamentals of Early Ismaili-Fatimid 
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was long since part of the accepted and well-known religious works. The “tawil” of the 
verses in the sura about Miriam were intended to explain the Ismaili-Fatimid hierarchy, 
the gradual rise in level up to Imamism or up to prophecy. Allah is He who determines 
who will be used as proof of His existence (Hojja) and who will be the preacher 
(Da‘ai), and these men studied and rose up to the level permitted to them. Afterwards 
they transmitted their knowledge to one of their descendants. This was an important 
matter since this is what Zechariah did when he imposed the pledge upon Miriam, but 
searched among his descendants for someone who would continue in his path, and this 
was Yahya. Miriam and Yahya together transmitted the knowledge and imposed the 
oath on the Messiah through immersion (in water / hidden knowledge) in order to 
continue their path, but the support from God was strong in his case and Allah chose 
him to be his spokesman, his prophet. 


This idea, formulated in the poem, helps to understand the connection between the 
Fatimids and other religions, sects, and religious trends. The “tawil” interpretation of 
the qasidas removes doubts from our hearts as ordinary readers regarding the essential 
connection, resemblance and difference between the Fatimids and Christianity, for 
example. We find certain points of coincidence and difference which we cannot 
understand without “tawil”. For the Fatimids the cross is a symbol for spiritual 
knowledge that contains the lives of batini souls. From this we leam that they do not 
only perform “tawil” for the Quran, but also for the words of the Messiah. When he 
says that whoever wishes for eternal life should carry the cross and follow him, he is 
actually saying that whoever wants eternal life must ask for spiritual knowledge. 


(5) Chapter V: The Philosophy of the Fatimid Faith 


The qasidas in this chapter differ from the other ones in being composed by the da’ was 
(preachers), who were more interested in meanings than in poctic images, expressions 
and style, and therefore each verse had a double rhyme because of the internal rhymes, 
and metaphors and stylish rhetoric are not used. 


The qasidas examine a number of things such as the principle of the creation of the 
world. According to the Fatimids, the world was constituted in two ways: through 
formation and through creation. Formation was the spiritual aspect (Al-Ebdaa’) and 
creation was the material aspect (Al-Khlq). Three other terms that are important for the 
Fatimids are: Tawheed , Tanzeeh and Tajreed‘ Al-Wahed , the letters kaf and nun, the 
numbers, the three creations: the logos (Al-Aqel) . the soul (Al-Nafs), and primal 


matter (Al-Hayoola) , and the seven borders Al-Hoddod al-Saba'a . The Tawheed 
(unity of God) is one of the conditions of faith, and the believer must recognize the 
Creator of the creations that He created. This explains the long way the learned person 
"Mustajeeb" must pass through in search of the hidden knowledge. 


So far, this thesis has managed to collect all the various parts and to link the first and 
last part together. We thus learnt about the travels of the poet in the desert (i.e. the 
search for hidden knowledge) and the difficulties of the journey which are the 
complicated matters that he must decipher before the batini aspects are revealed to him. 
It was not possible to evade conducting another comparison. The thesis dealt with 
qasidas concerning responses to those who do not agree with Fatimid principles, and 
chose one qasida as a model to provide an answer to someone who believed in dualism 
and in a holy trinity. This was done in order to close another circle that the thesis had 
opened — the connection between the Fatimids and other religions — by making a 
comparison between Fatimids and Christians, since the poets make frequent use in their 
poems of the word “Messiah” as an epithet for their Imam, and of the word “cherubs” 
which is taken from the Torah. 


While I relied on various “tawil” methods for the earlier parts of the thesis, I made use 
of an analysis of these qasidas based upon the theory of parable and referent. The 
“tawil” method is based on similes: water is a simile for belief, earth is a simile for 
believers, and so on. This thesis, on the other hand, makes use of the symbol in a 
different way, such as the allegorical structure in literature in which the simile and the 
object of the simile are identical. According to this approach, the "Nateq " is the same 
as "Al-Aqel Al-Awal" and both of them have the same definition, the first being 
perceived as "Katheef" and the second as "Lateef". The allegorical structure here 
attains the level of a complete structure of symbols because the object of the simile is 
not familiar to the ordinary reader in its religious dimension "Al-Aqel Al-Awal" in its 
religious dimension is the first creation, while the "Nateq" is its parable. We see here a 
reversal in the use of similes. While in the first part of the thesis we dealt with 
earthbound objects — haj, stone, water, earth — and with material subjects — face, hand, 
etc. in order to reach an understanding of the hidden religious subjects, in these qasidas 
we pass from the upper world — from religion and creation — in order to try to explain 
earthbound phenomena such as the connection between "Nateq" and what is beneath it. 
This may be interpreted as the link between "Al-Aqel Al-Awal" and "O'qul" which are 
of a lower rank, but which can be reached through spiritual support and divine light. 


Although this material is offered only to specific readers, those who are learned and 
seek the hidden doctrine, the use of names changes between one da’wa (preacher) and 
another, between one author and another, perhaps because of differences between 
periods, interpreters, and da’wa authors, because of the “tawil” for different verses, or 
because of the differences in place in which each qasida is read. What interests us is 
that the changes in place and time or in titles do not influence the essential idea that is 
presented, and their aim is eventually the same. 


The problems that I found in this chapter were the multiplicity of possible “tawils” for 
one word, and the ability to find more than one parallel, such as royalty and throne, for 
which I found many other parallels. The research question was: If the possibility for all 
“tawils” is open, which of them should we accept and which reject? In other words, the 
researcher must ask: “Which of these tawil interpretations is the correct and well-based 
one, and on which of them did the poets rely and only hint at them symbolically? Since 
the symbol is a repeated motif, I made use of the modern research method that deals 
with allegorical texts through substitution of the objective correlative. I had to search 
for the objective correlative which I could substitute for the symbols so that the 
meanings would apply in all instances. In Fatimid poetry the meaning must be 
consistent for all the qasidas that deal with the same subject. If this were not so, we 
could not depend upon these qasidas to learn about the Fatimid faith. This method 
helped me to overcome differences and difficulties. I found that all the sources: Jaa‘ fa 
bin Mansoor al-Yaman, Kermani, Stern and others may have used different names but 
the intention remained the same. Perhaps the explanations changed but the aim was the 
same — to explain how the world was created and to stress the importance of the unity 
of God. 


This chapter raises an important question: Are these qasidas the source of the prose 
texts that describes these beliefs? Did contemporary researchers of the faith make use 
of qasidas to compose their books about the faith? When Galeb Mostafa made use of 
Kermani as a source, he writes this in the margin of his book, as well as the many 
manuscripts that he quotes from, but I found the material that the qasidas of the da“was 
deal with only in religious qasidas such as in the book "Semt Al-Haqaeq" . This leads 
us to consider the importance of these qasidas as an authoritative source for Ismaili 
beliefs. 





